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Il tempo del Carnevale rappresenta il 
momento “selvaggio” della fine dell’in- 
verno e dell’inizio della nuova stagione, 
caratterizzato dall’irruzione di figure di 
confine, maschere animali, personaggi 
che richiamano il mondo dei morti e 
che portano con sé il germe della for- 
za vitale, l’energia che produce il ri- 
sveglio della natura e preannuncia la 
crescita e la fertilità dei nuovi raccolti. 
Questo mondo selvaggio si presenta 
sotto le forale di una contiguità tra 
l’uomo e l’animale: i travestimenti, le 
maschere, alludono a un mondo in cui 
le caratteristiche proprie dell’umano 
e deir animale si confondono e si in- 
trecciano. Tra queste figure spiccano 
in modo particolare quelle dell’Uomo 
Selvaggio, l’essere umano che assume 
attributi e aspetti del mondo animale, 
e l’orso, l’animale che più di tutti si av- 
vicina all’uomo e sembra presentarne 
un’immagine deformata. Si tratta di 
figure simboliche che provengono da 
tempi e spazi lontani per raccontare 
qualcosa che appartiene alle nostre ori- 
gini comuni. L’orso assume attributi e 
funzioni simili in contesti molto diver- 
si, quali il mondo dei Sàmi in Finlan- 
dia o i cacciatori-raccoglitori del Nord 
America, rappresentando il confine 
tra il mondo della natura e il mondo 
umano, tra l’animalità e la faticosa co- 
struzione dell’umanità; un processo 
che è perdurato per secoli, forse per 
millenni, e che ancora non può dirsi 
compiuto. 
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Livio Dezzani 

già direttore regionale per il Territorio, Regione Piemonte 


^ Le vicende editoriali di questo volume, complesse ma ricche 

di interessanti risultati, hanno inevitabilmente occupato un 
non breve spazio temporale: risulta pertanto inevitabilmente 
datato il testo che ebbi l’onore di presentare in apertura del 
Convegno che si tenne, a Torino in data 7 febbraio 2013, nei 
locali - oggi purtroppo non agibili - del nostro amato Museo 
di Storia Naturale. 

Mi fa tuttavia piacere riproporlo nella sua forma originale, 
non solo come ricordo e omaggio a quella bella giornata di 
studio e di partecipazione, ma anche perché i dati di fondo 
che allora presentai - Rincontro tra Piemonte e Finlandia; lo 
sforzo per tutelare il territorio del Piemonte - sono ancora 
quanto mai vivi e attuali. 

È con vera soddisfazione che porto il saluto della Giunta 
Regionale, e in particolare dell’Assessore alle Politiche Ter- 
ritoriali Ugo Cavallera, a questo Convegno, che si presenta 
come un momento tanto inusuale, quanto interessante, nel 
panorama delle manifestazioni che questo Museo ospita, con 
un successo che premia l’entusiasmo di chi ci lavora. 

Non è usuale, infatti, che sia stabilito un ponte culturale 
tra il Piemonte e un paese lontano, come la Finlandia: paese 
certamente lontano nello spazio geografico, ma che ha nei 


Prefazione 


suoi paesaggi di boschi e montagne echi e vicinanze precise 
con parte del nostro Piemonte, laddove meno forte è la pre- 
senza umana e ancora si sente la voce della natura. 

Altrettanto inusuale è che al centro della nostra attenzio- 
ne sia posto un animale, come l’orso, che di certo non è nor- 
male incontrare nella nostra vita quotidiana, ma che - per 
contro - occupa una posizione ben precisa nel nostro imma- 
ginario, da bambini come da adulti. 

Il richiamo all’orso, così come l’attenzione per i vasti pa- 
esaggi incontaminati della Finlandia (oggi presenti anche in 
un originale Rimato) ha tuttavia anche un altro significato, 
che esce dai campi pur interessantissimi dello studio natura- 
listico ed ecologico: l’orso e i boschi, infatti, sono elementi 
che ci richiamano prepotentemente alla mente la necessità 
di salvaguardare il nostro territorio, individuando serie e cre- 
dibili politiche di tutela e di valorizzazione dell’ambiente. 

È una scelta che la Regione Piemonte, e in particolare la 
Direzione che ho l’onore di presiedere, ha effettuato con 
coraggio e coerenza, facendo ricorso ai vari tipi e livelli di 
strumenti, che la legge pone nelle nostre mani. 

Vili È quindi bene ricordare che, oggi, il Piemonte dispone sA 

di validi strumenti di tutela (Piano Territoriale e Piano Pae- 
saggistico) , estesi su tutto il suo territorio e in grado di argi- 
nare con efficacia ogni possibile spinta, che risulti contraria 
ai valori di tutela e di attenzione per ambiente, paesaggi, 
monumenti. 

Sta inoltre ultimando il suo iter di approvazione in Con- 
siglio regionale la “Nuova Legge Urbanistica”, dalla quale 
molto ci aspettiamo, in termini di maggior attenzione alle 
trasformazioni urbane e di attenti limiti al fenomeno del con- 
sumo del suolo, fenomeno che - più di ogni altro - intacca e 
minaccia lo stato naturale dei luoghi. 

Anche se da decenni l’orso più non vive sulle nostre mon- 
tagne (e ce ne dispiace. . .) possiamo quindi concludere affer- 
mando che il Piemonte - regione fortemente antropizzata, 
occorre mai dimenticarlo - ha avviato un insieme di politi- 
che serie e realistiche, tali da permettere al nostro ambiente, 
sia naturale che costruito, di affacciarsi al nuovo secolo con 
buone speranze non solo di sopravvivenza, ma anche di mi- 
glioramento, di recupero, di valorizzazione. 

Il più cordiale augurio per i lavori del Convegno! 
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Introduzione 

Enrico Comba e Daniele Ormezzano 


eA I testi che sono stati raccolti nel presente volume traggono 

spunto dall’incontro internazionale che si è tenuto il 7 feb- 
braio 2013 presso il Museo Regionale di Scienze Naturali di 
Torino, con il titolo “Liberiamo l’orso: i carnevali europei tra 
addomesticamento e selvaticità”. 

In quell’occasione, i locali del museo hanno inoltre ospi- 
tato la terza edizione della mostra “Dèi selvatici: i Carnevali 
tradizionali del Piemonte”, curata da Piercarlo Grimaldi e 
Luciano Nattino. La mostra intendeva mettere in luce il pa- 
esaggio delle hgure mitiche che animano i Carnevali tradi- 
zionali, fra le quali spiccano quelle animali o semi-animali: 
orsi, lupi, uomini selvatici. Queste manifestazioni di cultura 
popolare hanno subito innumerevoli trasformazioni nel cor- 
so del tempo, molte sono scomparse, altre si sono modificate, 
altre ancora sono state riportate in vita dopo molti anni. È 
il caso del Carnevale del Lajetto, una frazione di Condove 
in Val di Susa, dove la festa è stata ripresa e riattivata dopo 
una lunga interruzione durata oltre cinquant’anni, ed è stata 
minuziosamente documentata nella mostra esposta a Torino. 

Il tempo del Carnevale rappresenta il momento “selvag- 
gio” della fine dell’inverno e dell’inizio della nuova stagione. 
È caratterizzato dall’irruzione di hgure di contine, masche- 


Enrico Comba re animali, personaggi che richiamano il mondo dei morti e 

e che portano con sé il germe della forza vitale, l’energia che 

Daniele Ormezzano f ... 

produce il risveglio della natura e preannunci la crescita e 
la fertilità dei nuovi raccolti. La loro irruzione nel mondo 
ordinato del villaggio determina il temporaneo annullamento 
delle norme, dei contini, delle condotte che caratterizzano 
l’andamento della vita quotidiana e lasciano libero spazio alla 
trasgressione, al capovolgimento, al riso e alla riscoperta di 
una alterità che prende l’aspetto di antiche figure mitiche 
collocate ai confini dell’umano. Questo mondo selvaggio si 
presenta sotto le forme di una contiguità tra l’uomo e l’a- 
nimale: i travestimenti, le maschere, alludono a un mondo 
in cui le caratteristiche proprie dell’umano e dell’animale si 
confondono e si intrecciano. Tra queste figure spiccano in 
modo particolare quelle dell’Uomo Selvaggio, l’essere umano 
che assume attributi e aspetti del mondo animale, e l’orso, 
l’animale che più di tutti si avvicina all’uomo e sembra presen- 
tarne un’immagine deformata. Queste figure si avvicinano a 
tal punto che in molti Carnevali tradizionali è difficile distin- 
guere se il personaggio mascherato che vi compare è un Orso 

X umanizzato o un Uomo Selvaggio dai tratti ferini. 

Tratto comune delle culture contadine di tutta Europa 
sono infatti le manifestazioni di ritualità popolare che si svol- 
gono durante le “feste” che segnano e sottolineano i momen- 
ti essenziali del trascorrere delle stagioni e stabiliscono una 
correlazione tra il ritmo della natura e il tempo della vita 
individuale e sociale. Tali momenti fondamentali consentono 
di ritrovare radici familiari, ricostruire comunità, produrre 
socialità, ricollegando i fili di tradizioni tramontate, facendo 
riemergere un senso di appartenenza, di partecipazione, il 
desiderio di un impegno incondizionato, di sfuggire alla ri- 
gida razionalità del quotidiano. La rinascita della festa che 
si sta verificando in questi anni, sia nei luoghi classici del 
suo fiorire (le campagne e le montagne) sia nelle stesse aree 
urbane, consente così all’uomo contemporaneo di sfuggire 
parzialmente agli esiti della globalizzazione, ormai estesa a 
tutte le latitudini, e di riappropriarsi di quei tratti del passato 
fatti di relazioni affettive e comunitarie, di ritmi e di spazi 
inediti e ormai estranei al vivere contemporaneo. 

L’incontro del 7 febbraio ha cercato di far dialogare gli 
“orsi” e i “selvatici” della cultura popolare della Finlandia 
(dove è tutti ora possibile incontrare realmente l’orso in natu- 


ra) e del Piemonte (dove se ne è conservata la memoria nelle 
feste di alcune comunità) . Si tratta di figure simboliche che 
provengono da tempi e spazi lontani per raccontare qualcosa 
che appartiene alle nostre origini comuni, figure che rap- 
presentano il confine tra il mondo della natura e il mondo 
umano, tra l’animalità e la faticosa costruzione dell’umanità; 
un processo che è perdurato per secoli, forse per millenni, e 
che ancora non può dirsi compiuto. 

Dal punto di vista naturalistico l’orso bruno ( Ursus arctos ) , 
animale il cui nome scientifico attribuitogli da Linneo ripren- 
de e riporta le sue denominazioni tanto greca che latina, è il 
risultato dell’evoluzione di un gruppo di carnivori fissipedi 
che a partire dal Miocene, circa 20 milioni di anni fa, ha dato 
vita a diverse forme vissute in Europa. Questo animale ha 
occupato una posizione preminente nella natura europea es- 
sendo il più grande mammifero terrestre e la sua dentatura, 
se non le vere abitudini alimentari, lo fa considerare anche 
il più grande carnivoro. 

Alcune caratteristiche della sua andatura plantigrada e 
soprattutto la sua capacità di alzarsi restando sugli arti po- 
steriori, usando quelli anteriori per prendere il cibo o per 
difesa, ha fatto nascere nei popoli che hanno avuto modo di 
osservarlo con maggior frequenza, una considerazione parti- 
colare per questo animale, che si configura spesso come una 
sorta di elemento di transizione tra uomo e mondo animale. 
Il contributo di Daniele Ormezzano, in questo volume, ci 
aiuta a conoscere meglio questo animale, nelle sue caratte- 
ristiche naturalistiche e comportamentali, e il legame che lo 
unisce all’orso delle caverne, un tempo comune abitatore 
del territorio alpino. 

L’importanza dell’orso nelle tradizioni carnevalesche 
dell’Europa, con particolare attenzione al Piemonte occi- 
dentale, viene ampiamente documentata nel contributo di 
Caterina Agus, da cui emerge anche la particolare vitalità di 
queste feste, che sono riuscite non soltanto a sopravvivere, 
ma addirittura a rigenerarsi e a rinascere in epoca contempo- 
ranea, continuando a sollecitare l’interesse e l’impegno delle 
nuove generazioni di abitanti delle vallate alpine. 

In un ampio lavoro, che raccoglie i risultati di numerose 
ricerche precedenti, Roslyn M. Frank esplora la relazione fra 
le cerimonie dell’orso, che compaiono in diversi Carnevali e 
tradizioni popolari europee, e alcune figure di guaritori. Si- 


Enrico Comba gnificativamente, il termine attribuito a questi personaggi è lo 

e stesso che designa quella figura, a metà fra l’uomo e l’animale, 

Daniele Ormezzano . .. .. . . ” , v 

che compare nelle teste di Carnevale e che spesso e il protago- 
nista di una pantomima che allude alla morte a alla rinascita. 
Questo stesso termine (Hamalau, nei Paesi Baschi) ricompare 
nei racconti popolari, dove viene impiegato per denominare 
il protagonista del diffuso racconto del bambino, nato dall’u- 
nione di una donna con un orso, che spesso presenta carat- 
teristiche ibride tra quelle umane e quelle animali. L’ipotesi 
dell’Autrice è che queste tradizioni appartengano a un sostrato 
culturale molto antico e testimonino di una concezione secon- 
do la quale gli orsi sono gli antenati degli esseri umani. 

Juha Pentikàinen aggiunge un’importante testimonian- 
za sul culto dell’orso tra i Sàmi, gli ultimi popoli cacciato- 
ri dell’Europa settentrionale. Tra questi popoli, la caccia 
all’orso non aveva alcun particolare significato nei termini 
dell’economia alimentare, ma cacciare e consumare la car- 
ne dell’orso avevano un valore rituale e cultuale. La festa 
dell’orso fortificava i cacciatori, rinnovava il sistema di valori 
legati alla caccia e rafforzava lo spirito di comunità. Essi rite- 
XII nevano che l’orso abbattuto, giunto nel mondo degli spiriti, eA 

raccontasse agli altri animali quale grande onore fosse l’es- 
sere ucciso e festeggiato dagli uomini. Così si confermava la 
volontà degli orsi di continuare a rinascere sulla terra, per 
concedersi agli uomini e lasciarsi cacciare. Il culto dell’orso 
costituiva una fase cruciale nel continuo ciclo di morte e 
rinascita, di alternanza tra mondo umano e mondo degli 
spiriti, in cui l’orso assumeva un ruolo simbolico e rituale di 
fondamentale importanza. 

Analogamente, per i popoli della Finlandia e della Care- 
lia, la caccia all’orso, descritta e analizzata nel contributo di 
Vesa Matteo Piludu, assumeva le caratteristiche di un viaggio 
in un Altro Mondo, al tempo stesso meraviglioso e pericolo- 
so, di cui rimane traccia nei canti e nelle tradizioni popolari. 
L’orso, anche in questo caso, era considerato come un essere 
eccezionale, dall’aspetto semi-umano e dalle qualità sopran- 
naturali, associato agli spiriti guardiani delle foreste, che ve- 
nivano rappresentati in forma femminile, come le guardiane 
e le madri dell’ animale. 

Anche nel caso dei popoli dell’America indigena, discusso 
da Enrico Comba, l’orso assumeva una funzione particolar- 
mente significativa, come principale animale associato alla 


figura dello sciamano. L’orso era considerato come colui che 
istruiva e trasmetteva il sapere al futuro sciamano, il suo le- 
targo invernale era interpretato come analogo all’esperienza 
di morte e rinascita vissuta dall’iniziato. In un mondo carat- 
terizzato da continue metamorfosi e cambiamenti, qual’era 
il cosmo secondo la visione dei popoli nativi, lo sciamano 
si configurava come colui che era in grado di attraversare i 
diversi piani dell’esistenza e di assumere varie forme, per av- 
vantaggiarsi del potere posseduto dagli esseri non-umani. Per 
questo motivo lo sciamano prendeva spesso l’aspetto dell’or- 
so, animale che si poneva per molteplici aspetti sul confine 
tra umanità e animalità. 

Infine, il lavoro di Margherita Amateis pone in stretta 
correlazione tre figure mitiche delPimmaginario europeo: 
l’Orso, il Selvaggio e il Folle. Sebbene apparentemente di- 
versi, questi personaggi mitici rivelano numerose analogie 
e sovrapposizioni, mostrando di rappresentare le diverse 
declinazioni di uno stesso elemento: ciò che sta ai margini 
del mondo umano e che mostra la contiguità tra uomini e 
animali, tra vivi e morti, tra luoghi abitati e regioni selvagge, 
tra mondo umano e mondo vegetale. Queste relazioni sono 
rese particolarmente evidenti attraverso un’analisi iconogra- 
fica che consente di tracciare una serie di correlazioni tra gli 
attributi e le caratteristiche attraverso le quali tali figure ven- 
gono rappresentate, a partire dal Medioevo fino alle soglie 
dell’epoca moderna. L’analisi comparativa mostra inoltre la 
presenza di significative analogie tra queste figure dell’imma- 
ginario europeo e altre che appartengono all’universo cul- 
turale dei Nativi americani, suggerendo una trasversalità di 
temi e di immagini che supera gli abituali ambiti circoscritti 
entro i quali normalmente le ricerche storiche ed etnografi- 
che tendono a confinarsi. 

In conclusione, il presente volume raccoglie una serie di 
riflessioni, di indagini e di proposte teoriche che abbracciano 
un ampio spettro di tematiche, consentendo di tracciare una 
serie di percorsi che attraversano diverse aree geografiche e 
differenti momenti storici. Questa sembra essere una confer- 
ma della continua capacità dell’orso di proporsi come figura 
che attraversa i confini, stravolge le categorie consuete, e 
offre all’uomo la possibilità di osservare se stesso attraverso 
l’immagine riflessa della sua insopprimibile alterità. 
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Orsi bruni e delle caverne, antichi abitatori delle Alpi 

Daniele Ormezzano 


sA Questo testo nasce dalla relazione tenuta al Seminario “Li- 

beriamo l’orso. I carnevali europei tra addomesticamento e 
selvadcità” del 7 febbraio 2013 al Museo Regionale di Scienze 
Naturali di Torino. Ne mantiene, quindi, il titolo e l’impo- 
stazione generale. 

La giornata, con la maggior parte degli interventi di tipo 
antropologico, suggerisce di inquadrare da un punto di vista 
naturalistico le forme d’orso, delle caverne e bruno, che sono 
vissute nella nostra parte dell’arco alpino, sottolineando gli 
aspetti fisici o comportamentali che potrebbero aver dato 

10 spunto per la nascita dei diversi temi che gli altri Relatori 
presenteranno. 

Sembra inoltre opportuno dare alcuni chiarimenti sul ti- 
tolo proposto e in particolare su “antichi abitatori”. Se per 
l’orso delle caverne questo dato è più che evidente, l’orso 
bruno è ancora presente, ma gli orsi di oggi sono fonte di 
reintroduzioni recentissime e le Alpi Occidentali non hanno 
ancora rivisto, se non in pochissime e discusse segnalazioni, 

11 plantigrado. È quindi necessario trovare nei dati storici le 
citazioni di una presenza che ha così profondamente influito 
sulle popolazioni umane le quali hanno visto nell’orso i temi 
che gli antropologi oggi andranno a raccontare. 


Vediamo dunque un po’ più da vicino questo grande 
mammifero dal folto pelo bruno con il muso allungato, le 
orecchie rotonde, il corpo voluminoso, la coda corta e l’an- 
datura “buffa”. 

1 . Il nome 

Era il 1758 quando Carlo Linneo, o Carolus Linnaeus, inse- 
rendo nella decima edizione del suo Sy sterna N alarne al la voce 
Ferae l’orso bruno, dava vita all’attuale denominazione scien- 
tifica Ursus arctos. 

Questo studioso scelse l’unione dei termini latino e greco, 
quasi a sottolineare che si trattava dell’orso per antonomasia. 

Pochi anni dopo, nel 1794, lo studente tedesco Johann 
Christian Rosenmùller si laureava a Lipsia con una disser- 
tazione dal lungo titolo Quaedam de ossibus fossilibus animalis 
cuìusdam, historiam eius et cognitionem accuratiorem illustrantia. 
Amplissimi philosophorum ordinis auctoritate A.D. 22 Octobris. 

H.L. Q. C. 1 794. Ad disputandum proposuit Ioannes Christianus 
Rosenmueller Hessberga-Francus, LL. AA. M. in Theatro anatomico 
Lipsiensi Prosector assumto socio Ioanne Christiano Augusto Hein- 
roth Lips. Med. Stud., la cui traduzione in italiano è: “Alcune eA 
notìzie sulle ossa fossili di un animale illustranti la storia e la 
conoscenza alquanto accurate. Con l’autorizzazione dell’Il- 
lustrissimo Ordine dei Lilosoh il giorno fissato 22 ottobre 
1794 nell’ora e nel luogo consueto propone alla discussione 
Giovanni Cristiano Rosenmueller di Hessberg branco proset- 
tore nel teatro anatomico di Lipsia con l’aiuto di Giovanni 
Cristiano Augusto Heinroth studente di medicina a Lipsia”, 
e denominava secondo il sistema binomio di Linneo I ’ Ursus 
spelaeus, l’orso delle caverne. 

Questi i passi fondamentali, la nascita delle parole che 
il mondo scientifico ancor oggi utilizza per indicare questi 
due orsi. 

Per meglio capirne il significato dobbiamo fare un salto 
nel passato, a quando si parlavano lingue “antenate” di quelle 
moderne. La matrice indoeuropea rks da cui il sanscrito riga. 
sembra essere la parola da cui sono derivati entrambi i nomi 
usati da Linneo. 

Gli appellativi comuni hanno invece una variabilità più 
ampia e nei diversi gruppi linguistici compaiono, oltre ai de- 
rivati di arctos e ursus, per il mondo germanico e nordeuro- 
peo bear, bar, bj0rn, bjòrn in cui è presente tanto il significato 
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di bruno quanto di brillante. Due elementi di chiara corre- 
lazione con le caratteristiche della pelliccia. Appare anche 
l’uso di un “non nome” con cui indicare l’orso. La lingua 
degli amici finlandesi fa spesso uso di frasi senza nominarlo 
direttamente. Tra queste ricordiamo “dorato re della foresta" 
tratta da una formula magica e usata dajuha Pentikàinen per 
dare il titolo a un suo libro. Altrettanto il mondo slavo che si 
riferisce, invece, alla sua golosità per il miele. Queste forme 
sarebbero la derivazione di un tabù nella citazione diretta 
dell’animale. 

2. L’aspetto e le dimensioni 

Mentre l’aspetto di un orso è talmente noto che non sembra 
necessario descriverlo, alcuni dati ci aiutano a quantificare 
come sia il maggior carnivoro terrestre d’Europa, quindi sim- 
bolo di forza e perché abbia avuto il titolo di re degli animali. 

Nell’orso bruno è presente uno spiccato dimorfismo ses- 
suale con i maschi più grossi delle femmine. Le dimensioni, 
secondo i dati forniti dal Parco Adamello-Brenta variano tra 
i 130-250 centimetri di lunghezza con un altezza al garre- 
se di 75-120 e un peso tra i 50 e i 150 chilogrammi per le 5 
femmine e 70-300 per i maschi. Procedendo verso Nord o 
Est le dimensioni aumentano e le forme delle Alpi Orientali 
pesano 350-400 chilogrammi e, in posizione eretta, sono 2,5 
metri di altezza. Scendendo verso Sud diminuiscono e l’orso 
bruno marsicano, considerato una sottospecie ( Ursus arctos 
marsicanus Altobello, 1921), è decisamente più piccolo con i 
maschi che pesano 100-150 chilogrammi e raggiungono, in 
posizione eretta 150-180 centimetri. 

Le misure massime della specie Ursus arctos sono raggiunte 
dalle forme dell’Isola Kodiak, nell’omonimo arcipelago nel 
Golfo dell’Alaska (USA), con 3 metri d’altezza quando ritto 
sulle zampe posteriori e oltre 1000 chilogrammi di peso in 
qualche esemplare in cattività. 

Anche negli orsi delle caverne vi era lo stesso spiccato 
dimorfismo sessuale ma le dimensioni erano notevolmente 
maggiori, comparabili con i grandi Kodiak. 

3. La sistematica 

Che gli orsi siano dei mammiferi è cosa nota ma la loro posi- 
zione all’ in terno di questo grande gruppo sistematico merita 
alcune puntualizzazioni. 


Gli orsi bruni, anche se la loro dieta è ricca di vegetali, 
sono dei Carnivori. Le caratteristiche di scheletro e denti 
li allontanano da quelli che consideriamo i carnivori tipici 
come il leone o il nostro gatto. Restano però evidenti alcu- 
ni particolari come il grande canino presente sia nell’arcata 
dentale superiore che inferiore o le zampe munite di artigli 
poderosi. 

Sistematicamente appartengono a: 

ordine Carnivora, 

infraordine Ursoida, 

superfamiglia Ursoidea, 
famiglia Ursidae, 

sottofamiglia Ursinae 
genere Ursus 

specie spelaeus e arctos 

All’interno dei Carnivora alcune forme si sono adattate a una 
dieta meno ricca di carne o anche completamente vegeta- 
riana. In questo caso gli animali sono più pesanti, plantigra- 
di e hanno una dentizione più adatta a rompere. Anche in 
queste forme sono però presenti i due denti tipici, il quarto 
premolare sull’arcata superiore e il primo molare su quella 
inferiore con funzione di taglio, che prendono il nome di 
ferini o carnassiali ma rispetto a quelli dei fetidi sono ampia- 
mente modificati. In generale i premolari e i molari diventa- 
no bunodonti, presentano cioè una corona con la superfìcie 
occlusale, masticatoria, piatta con i tubercoli arrotondati e 
con una funzione più di rottura che di taglio. 

Ursidae 

I primi veri ursidi compaiono nell’Eocene superiore, circa 
35 milioni di anni fa. Sono forme di taglia media che non 
hanno ancora le dimensioni tipiche degli orsi e il loro carat- 
tere di antenati di questo gruppo è visibile a livello dei denti 
dove inizia a prevalere la modalità sopra descritta e i molari 
hanno una superfìcie masticatoria più ampia con le cuspidi 
di dimensioni ridotte a cui si aggiungono piccole cuspidi 
accessorie e si evidenzia una parte posteriore, il talonide, che 
si allarga e diventa la parte più grande del dente. 
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Ursus 

Nel Pleistocene, due milioni e mezzo di anni fa, gli orsi eura- 
siatici evolvono in due direzioni, due linee fìledche. 

Una asiatica che mantiene una dieta onnivora e che porta 
a U. arctos ed entrerà in Europa nel tardo Pleistocene; l’altra 
con U. deningeri aumenta di dimensioni e si fa sempre più 
strettamente vegetariana avendo come ultimo termine U. 
spelaeus. 

In Italia le prime segnalazioni di orso bruno sono quel- 
le del Galeriano, databili attorno ai 458.000 anni fa. È un 
momento in cui si ha una diminuzione delle temperature e 
delPumidità e U. arctos si affianca a il. deningeri.. 

Permettetemi una puntualizzazione delle caratteristiche 
dello scheletro di questi animali. Le forme fossili ci sono note 
solo attraverso la conservazione di queste parti ed è quindi 
necessario fare i confronti non sugli elementi che si deterio- 
rano e non si possono conservare come tegumento, tessuti 
molli in cui comprendiamo anche muscoli tutte partì da cui 
oggi viene estratto il DNA base per gli studi di tipo genetico 
in senso lato, ma sulle porzioni scheletriche in particolare 
sui denti. La corona del dente è rivestita da uno dei materiali 
con una maggior durezza e capacità di resistenza all’usura: lo 
smalto. Molta della sistematica delle forme fossili dà quindi 
un grande rilievo alle caratteristiche morfologiche della den- 
tatura. Questa è in entrambi gli orsi espressa con la formula 
dentaria: I 3/3, C 1/1, P 4/4, M 2/3 dove le lettere indicano 
rispettivamente incisivi, canini, premolari e molari e i numeri 
la quantità nell’arcata superiore e inferiore. La differenza è 
riscontrabile nelle dimensioni. I molari dell’orso delle caver- 
ne sono decisamente maggiori. C’è un diastema tra I 3 e C e 
un altro tra C e PI e tra i premolari superiori. 

Ursus spelaeus 

Il passaggio tra le forme fossili si basa, come detto, sulla mor- 
fologia della dentatura e in particolare del numero delle cu- 
spidi presenti sulla superhcie masticatoria dei premolari. In 
generale si può dire che c’è una progressiva trasformazione 
con l’aumento della superhcie masticatoria e la sua modifi- 
ca tendente a una superhcie piatta. Il gruppo “spelaeus” ha 
subito nel tempo fasi alterne di raggruppamento o divisione. 
Alcune volte la divisione è stata a livello di specie, altre in 
sottospecie. Negli ultimi anni torna la differenziazione. Gli 
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studiosi, in particolare Gernot Rabeder, hanno evidenziato 
nuove forme nella parte orientale dell’Arco Alpino a seguito 
delle scoperte di forme fossili nella Grotta delle Conturines 
in Alta Badia. 

Ursus arctos 

I recenti studi del materiale genetico stanno evidenziando 
relazioni di parentele più o meno lontane tra gruppi diversi, 
ma le forme dell’Arco Alpino essendo d’importazione dal 
mondo slavo sembrano appartenere a gruppo geneticamente 
omogeneo. 

4. Il colore 

Anche se il nome stesso contiene la definizione cromatica di 
questo orso, si assiste in realtà a una fortissima variabilità del- 
la colorazione che si allarga ulteriormente se confrontiamo 
le varie forme distribuite in tutto il mondo. Questa caratte- 
ristica ha suggerito agli studiosi, soprattutto nel passato, di 
attribuire all’orso una serie di appellativi: albus, candescens, 
isabellinus, cinereus, ..., niger. 

La definizione stessa è pienamente applicabile solo a un ^ 
numero ristretto di esemplari e comprendere in un’unica 
definizione il nero pieno e un giallo chiaro o biancastro è 
veramente difficile. In più, nell’adulto, vi è una variazione 
cromatica tanto nel corso dell’anno quanto nella disposi- 
zione sull’animale: generalmente le zampe sono più scure 
del corpo e la schiena è la porzione più chiara. Le forme 
totalmente nere sono piuttosto rare e alcuni studiosi del 
passato come Buffon e Cuvier affermavano che si possono 
distinguere orsi neri e bruni. Unendo la differenza di taglia 
si consideravano due forme diverse, due varietà. Una più 
grossa nera con comportamento più docile, l’altra più pic- 
cola e molto feroce. La prima viene anche denominata orso 
dell’erba o delle formiche, i formigaroli, la seconda orso del 
miele o dei cavalli. 

Spesso nelle immagini l’orso è raffigurato con un pelame 
piuttosto chiaro e dalle punte grigie. Non si tratta dell’orso 
europeo ma di quello americano noto, proprio per queste 
tonalità come grizzly, storpiatura del termine francese gri- 
gio che ci riporta indietro nel tempo quando la corona di 
Francia e la sua lingua erano ampiamente diffusi in America 
Settentrionale. Anche la presenza nei territori Nordameri- 
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cani dell’orso nero ( Ursus americanus ) che in alcune zone ha 
delle forme chiarissime tìnta miele può generare confusioni. 

5. Distribuzione di ieri e di oggi 

Sono V Ursus deningeri e l’orso delle caverne, Ursus spelaeus, i 
primi abitanti dell’Arco Alpino. Molte grotte, da quelle della 
Liguria al Carso triestino sono ricche dei resti ossei di questi 
orsi. Tra le due specie prevale quantitativamente lo speleo la 
cui taglia, rispetto all’orso bruno, era decisamente maggiore. 

Nelle grotte dell’arco alpino esistono testimonianze 
dell’uso da parte degli uomini, ma contrariamente alla vicina 
Francia, non sono state lasciate testimonianze pittoriche. Tra 
le stupende opere che ornano le grotte francesi, da Lascaux 
alla grotta Chauvet nell’Ardèche, le raffigurazioni d’orso so- 
no notevoli anche dal punto di vista quantitativo. A Chauvet 
è stato possibile datare anche le pitture rupestri risalenti a 
circa 36.000 anni fa. 

Quest’orso, in pieno accordo con il suo nome, è legato al 
fenomeno che ha nel corso del tempo prodotto le grotte e 
che richiede la presenza di rocce calcaree. Il carsismo infatti 
è legato ai fenomeni di soluzione e rideposizione dei carbo- 9 
nati. In Piemonte troveremo le aree della Val Sesia e del Mon 
Fenera, la Valle Strana con Sambughetto e nella provincia 
di Cuneo con la sequenza che partendo dalla Grotta di Rio 
Martino alle falde del Monviso scende verso la Liguria con 
le grotte del Bandito per poi proseguire nel Monregalese. 

Da queste cavità a partire dall’Ottocento sono state rac- 
colte notevoli quantità di resti ossei oggi depositati in molti 
musei piemontesi compreso quello che ci ospita grazie anche 
ai materiali raccolti dagli studiosi dell’Università di Torino 
tra cui merita ricordare Luigi Bellardi, Giorgio Spezia e Fe- 
derico Sacco. 

I resti di speleo della Grotta del Bandito sono stati studiati 
e si collocano cronologicamente in un intervallo tra i 61.000 
e i 29.000 anni fa. 

I più antichi resti di orso bruno nell’area piemontese ri- 
salgono invece a circa 9.500 anni fa e provengono da una 
grotta della Valle Tanaro nel territorio di Briga Alta: l’Abisso 
Armaduk. 

Oggi colleghiamo la presenza dell’orso bruno ad aree 
montuose, a valli isolate e lontane dai centri abitati ma le 
zone occupate dal plantigrado in passato erano pianura e 


collina. Le ampie foreste che fino al tardo Medioevo rico- 
privano la Pianura Padana fornivano luoghi ideali per la vita 
dell’orso. 

La vegetazione arborea era ampiamente distribuita e i 
vari studi sull’estensione delle foreste evidenziano come le 
Langhe, il Monferrato, il Canavese o l’area torinese senza 
tralasciare Cuneese e Astigiano avessero una ricca copertura 
forestale e che, come afferma Francesco Panerò «almeno 
nove foreste si estendevano nella pianura e sulla collina che 
dal Canavese va fino al Novarese e dal Po si estende fino 
alle colline biellesi». Col passare del tempo la necessità di 
legname, dall’uso per scaldarsi, alle costruzioni e alle attivi- 
tà produttive, unita al disboscamento per ampliare le aree 
coltivate o che l’allevamento andava utilizzando, riducono 
notevolmente la presenza boschiva e oggi solo poche aree 
della Pianura Padana hanno l’antico aspetto. Un breve inciso 
per dire che la grande diffusione di essenze non italiche, in 
primis la gaggia o Robinia pseudoacacia ha ulteriormente mu- 
tato il panorama arboreo stravolgendo l’aspetto della foresta 
planiziale che un tempo copriva la pianura. 

Il ritrovare sul proprio cammino un orso è per il viaggia- 
tore moderno, nonostante i ripopolamenti, una situazione 
ancora rara nell’arco alpino. Le Alpi infatti si presentano con 
un grado di antropizzazione decisamente diverso da quello 
noto agli amici finlandesi dove imbattersi in un orso è ancora 
facile. La Finlandia, margine europeo delle popolazioni ur- 
sine asiatiche è oltremodo ricca di orsi e si valuta la presenza 
del plantigrado in circa 30.000 esemplari. 

Nel territorio nazionale, oltre alla popolazione piuttosto 
stabile dell’orso marsicano valutata in circa 60 esemplari, vi- 
vono attualmente circa 45-50 orsi bruni nella zona del Parco 
Adamello-Brenta. Questi sono per la maggior parte frutto 
di recenti o recentissime introduzioni di esemplari di pro- 
venienza balcanica. L’area delle valli attorno all’Adamello è 
stata sede degli ultimi esemplari alpini italiani. 

Una presenza piuttosto bassa che per molti aspetti contra- 
sta con le tante testimonianze di diverso tipo che presentano 
gli altri oratori nei loro interventi. Dobbiamo però ricordare 
che l’arco alpino è stato per lungo tempo luogo ricco di orsi e 
le cronache ottocentesche o ancora più recenti citano spesso 
l’abbattimento dell’ultimo orso di una certa area. 


Anche i toponimi possono farci conoscere l’antica distri- 
buzione dell’orso. 

In area piemontese abbiamo una buona documentazione. 
Nelle valli di Lanzo ci sono tracce dell’esistenza dell’orso 
in tempi ancora recenti. Sembra che l’ultimo abbattimen- 
to sia avvenuto nel 1703. È l’atto conclusivo di una serie di 
presenze assai più numerose se negli anni dal 1367 al 1370 
si presero 42 orsi. In queste zone era uso dare al feudatario 
del luogo, o a un suo rappresentante come il Castellano, 
una parte dell’animale. A Mezzenile e Ceres il capo, Usse- 
glio la spalla, Quassolo sei coste, a Lemie mezzo quartiere. Il 
Cibrario riporta delle cacce dei duchi di Savoia, Emanuele 
Filiberto e Carlo Emanuele II. Questi dati sono contenuti 
nei documenti della Castellania di Lanzo e nei documenti 
di altri Comuni soprattutto nelle valli di Viù, e in vai d’Aia. 
Qui anche alcuni toponimi ricordano presenze ursine come 
il Vallone dell’Orsiera. 

Il Biellese ha documenti in cui si citano pard dell’orso 
da dare al vescovo di Vercelli e le tracce di una notevole 
presenza ursina sono riscontrabili anche negli stemmi di di- 
versi comuni come Biella, Andorno, l’antica Mosso... e la 
Provincia di Biella. 

Anche la Val Susa e le valli del Pinerolese sono ricche di 
toponimi con la citazione dell’orso a cominciare dall’Orsiera 
spartiacque tra le due valli. 

Anche nel Cuneese e nel Monregalese si hanno citazio- 
ni di documenti che indicano varie parti dell’orso cacciato 
come da destinarsi a feudatari come il Marchese di Saluzzo, 
vescovi come quello di Asti e ancora molti toponimi che in- 
dicano la presenza dell’orso. 

Spostandoci verso Oriente le segnalazioni delle presenze 
storiche dell’orso aumentano e alcuni studi anche recenti 
editi in occasione dei ripopolamenti, consentono una buona 
comprensione dell’antica distribuzione. 

6 . La postura eretta 

Una delle caratteristiche che hanno maggiormente contri- 
buito alla visione dell’orso quale animale molto vicino agli 
umani è la possibilità di alzarsi sulle zampe posteriori. Anche 
se l’attacco di un orso ha una fase con questa postura, è una 
modalità che rientra, a detta di molti studiosi di comporta- 
mento, piuttosto raramente nelle abitudini dell’orso. Essa 


è legata a curiosità più che ad aggressività. È invece molto 
diffusa nelle forme addomesticate usate dagli orsanti. 

All’interno dei carnivori le modalità e quindi la morfo- 
logia degli arti, sono due: la plantigradia e la digitigradia. 
Le forme plantigrade, oltre agli orsi si trovano anche nei 
procioni e in alcuni mustelidi e viverridi. Questa modalità di 
deambulazione comporta che le ossa lunghe, omero, femo- 
re, radio, cubito e tibia e fìbula, siano più tozze rispetto agli 
stessi segmenti ossei degli animali digitigradi. Spesso questa 
caratteristica è molto evidente e, in generale, queste ossa so- 
no molto larghe e massicce nelle porzioni distali in rapporto 
con la porzione centrale dell’osso detta diahsi. 

Un esame più dettagliato con particolare attenzione ai 
cuscinetti plantari evidenzia però che solo nel posteriore 
esiste un buon grado di plantigradia mentre l’anteriore è 
digitigrado anche se in modo non così spinto. 

La morfologia dell’arto posteriore con il calcagno che 
poggia solidamente a terra consente all’animale di alzarsi 
raggiungendo una discreta stabilità. Osservando attentamen- 
te le immagini si può notare che nell’arto posteriore il femo- 
re dell’orso non raggiunge la verticalità totale come nell’uo- 
mo ma resta sempre con un certo angolo rispetto al terreno. 

7. L’orso leccato 

Un altro tema che ha profondamente colpito l’immaginario 
umano è quello della nascita e delle caratteristiche dei neo- 
nati. Da Aristotele ai bestiari medievali si tramanda che l’orsa 
faccia nascere i cuccioli informi e poi li plasmi leccandoli. 
Resta testimonianza di questa credenza nel detto popolare 
di orso mal leccato a indicare una persona goffa. 

Questa “leggenda” trae la sua origine, molto probabil- 
mente, dalle dimensioni estremamente ridotte del piccolo 
al momento della nascita che avviene solitamente nei mesi 
di gennaio-febbraio, periodo del letargo invernale. L’orsetto 
con gli occhi chiusi e completamente privo di pelo raggiun- 
ge i 200-300 grammi di peso. Anche l’abitudine di mamma 
orsa di leccare spesso i cuccioli può aver contribuito. Il ri- 
trovamento dell’orsetto con queste caratteristiche è legato 
all’antica abitudine, piuttosto sanguinaria, di cacciare l’orso 
nel periodo del letargo rintracciando la tana coi cani e poi 
scavando e tirando fuori l’animale. 


8 . L’orso goloso 

Il periodo appena precedente il letargo è un momento mol- 
to importante nel ciclo alimentare dell’orso. La necessità di 
crearsi le scorte che gli consentiranno di risvegliarsi in prima- 
vera ancora in buona salute si manifestano con una ricerca 
di notevoli quantità di cibo ricco di sostanze nutrienti. Una 
vera e propria iperfagia con un aumento del peso corporeo 
del 30-40%. 

Circa il 60 % della dieta dell’orso bruno è costituito da so- 
stanza vegetale: nocciole, frutta diversa tra cui mele, ciliege, 
susine, uva, rosa canina, mirdlli. Seguono insetti, soprattutto 
formiche, e altra sostanza carnea (6%) di origine animale. 

Questa dieta varia nel corso dell’anno con una prevalenza 
primaverile, al risveglio dal letargo, ed estiva nel consumo 
di carne. Anche quello del miele segue la stessa periodicità. 

9 . L’orso furioso 

Anche il carattere imprevedibile con furie improvvise soprat- 
tutto all’ avvicinarsi dell’uomo, è stato fonte di osservazione 
e curiosità ponendo l’orso come cavalcatura dell’ira nelle 
sequenze dei vizi capitali, ad esempio di area piemontese. 

10 . Il peto 

Collegato al risveglio primaverile è il peto dell’orso. Il tubo 
intestinale viene tappato nel periodo di riposo da un tap- 
po costituito da cellule dell’epitelio intestinale, secrezioni 
mucose, peli e feci. La sua espulsone è alla base, con ampi 
collegamenti al mondo dei morti, al soffio e a tanti altri temi 
che il mondo folclorico utilizza. 

11 . Orso e drago 

Se l’idea di orso è, come abbiamo visto, antica quella di orso 
delle caverne è invece piuttosto recente. Solo con la metà 
del Settecento compaiono i primi studi in cui si confronta- 
no i resti scheletrici trovati nelle caverne con gli orsi. Prima 
questi ritrovamenti avevano dato vita a esseri fantastici, in 
particolare draghi. Questa antica lettura ha lasciato traccia 
in molti toponimi delle grotte. Buco o Tana del Drago sul 
versante italiano delle Alpi o Drachenhòhle di Mixnitz in Au- 
stria o la svizzera Drachenloch, famosa per i ritrovamenti di 
crani descritti da Emil Bàchler e da questi interpretati come 
esempi di culto dell’orso, e di altre località di area linguisti- 


ca germanica. Questo collegamento deve anche tener conto 
dell’impatto emotivo che ebbero i primi esploratori veden- 
do, alla luce traballante delle torce, queste distese di ossa 
che spesso si evidenziano particolarmente per il loro colore 
chiaro sul fondo rosso mattone dei sedimenti di grotta. Unica 
interpretazione un temibile animale che aveva lasciato tutte 
quelle testimonianze della sua ferocia: il drago. 
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Il tempo del carnevale è profondamente caratterizzato da ma- 
schere animali che con la loro pubblica uscita nella comunità 
predicono il corso della nuova annata agraria, suggerendo 
al contadino una strategia da tenere circa i lavori agricoli. Il 
calendario festivo del Piemonte rurale è da sempre scandito 
da una vasta e complessa cerimonialità imperniata su usanze 
legate al risveglio della terra. In questo mondo, la luna era il 
più importante regolatore dei ritmi tradizionali, perché per- 
metteva di stabilire con largo anticipo la natura dell’annata 
ventura consentendo di impostare il lavoro agricolo. 

L’orso carnevalesco andava in letargo ogni anno l’il di 
novembre (san Martino): quest’avvenimento determinava 
1’awicinarsi della stagione invernale. Il risveglio dell’orso era 
associato alla comparsa nel cielo della luna invernale che 
annuncia la Pasqua: in questa notte (tra l’I e il 2 febbraio), 
l’orso usciva dalla sua tana per osservare la posizione dell’ar- 
genteo astro nel cielo. In relazione alla fase lunare, decideva 
se tornare in letargo oppure uscirne dehnitivamente. 

Secondo un proverbio molto diffuso, se in questa notte 
fatidica il cielo è scuro (risveglio in luna nuova) l’orso abban- 
donerà il suo giaciglio e quindi inizierà presto la primavera; 


se al contrario il cielo è chiaro (risveglio in luna piena) l’orso 
tornerà a dormire per quaranta giorni e la primavera tarderà 
ad arrivare. Ciò serviva al contadino per ricordare, di anno 
in anno, come interpretare la posizione della luna e quindi 
sapere se sarebbe stata un’annata favorevole (Pasqua alta) o 
negativa (Pasqua bassa) . 

Il motivo per cui l’orso è assurto al ruolo di predittore del 
risveglio della primavera va ricercato nella sua abitudine di 
trascorrere l’inverno sotto terra. Secondo l’etno-folklorista 
Claude Gaignebet (1974), tutti gli animali la cui ricomparsa 
o uscita dal letargo è legata all’ avvicinarsi della primavera si 
sono visti attribuire un ruolo di psicopompo: ci si affidava a 
loro per il viaggio delle anime. L’orso è dunque il conoscitore 
del mondo dei morti e delle potenze ctonie e il suo letargo 
può essere interpretato come uno stato di quasi-morte stagio- 
nale da cui l’animale risorge, diventando un vero e proprio 
vincitore sulla morte. 

Questo momento dell’anno in cui le forze del caos irrom- 
pono nel quotidiano, tra la morte e la rinascita della natura, 
era anticamente percepito con apprensione dalle comunità 
rurali, le quali credevano che le schiere dei morti tornassero 
a mescolarsi con i vivi: il costume di travestirsi per identih- 
carsi con queste schiere di anime riflette un’idea familiare, 
e cioè che per comunicare con i morti occorra diventare 
(almeno temporaneamente) uno di essi. 

Per citare le parole di Alfredo Cattabiani: 

Le maschere [ . . .] rappresentano l’epifania dei morti che 
riaffiorano e si confondono con i vivi nel generale rimescola- 
mento: terrificanti e vitali, aggrediscono, spaventano, tocca- 
no, prendono al laccio, rapiscono, si comportano da folli e 
buffoni mentre rumori assordanti alludono alla deflagrazio- 
ne del vecchio cosmo-anno. Quelle maschere sono in realtà 
l’epifania della Morte che tutto rinnova [...] (2003, p. 147) 

Di certo l’elemento che appare indiscutibile è il rapporto tra 
la festa dell’orso e la Candelora: l’animale che si risveglia dal 
letargo invernale rappresenta il rinnovamento della natura 
che sconfìgge il gelo dell’inverno. 

Le feste dell’orso che andremo ad analizzare sembrano 
inserirsi nel contesto di quei riti che simboleggiano, con il 
rovesciamento dell’ordine consueto, la periodica irruzione 
del caos primordiale, seguita da una rigenerazione cosmica 
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concretizzata dall’esorcizzazione e dalla successiva espulsione 
della maschera animale (personificazione dell’inverno) dalla 
comunità. 


2 . La chiesa, i santi e l’orso 

L’atteggiamento della Chiesa nei confronti dell’orso, sin dal 
Medioevo, risulta complesso e contradditorio. L’orso sembra 
essere, talora, lo strumento di Dio per proteggere i suoi ser- 
vitori: difatti alcuni santi, fra cui Bernardo da Mentone, che 
liberò dal demonio i due colli alpini che portano il suo nome, 
sono raffigurati accompagnati da un orso con il bastone. 

Tuttavia i casi in cui l’orso serve docilmente un santo, più 
che a un valore positivo dell’orso, sembrerebbero riferirsi 
all’idea di una vittoria del Bene (impersonato dal santo) che 
ha ridotto in schiavitù il Male (orso/demonio); dal Medioe- 
vo, infatti, la Chiesa portò avanti l’opera di demonizzazione 
dell’orso al fine di impossessarsi di una figura particolarmen- 
te significativa e ingombrante dell’immaginario folklorico 
precristiano. 

Dal xiv secolo l’orso compare nell’iconografia cristiana 
aù come simbolo di alcuni dei più gravi peccati capitali e la sua 1 7 

immagine viene utilizzata per rappresentare i Vizi in oppo- 
sizione alle Virtù oppure viene integrata in certe forme di 
teatro liturgico dove subisce un processo di demonizzazione, 
come accade nel Mistero della Passione di Sordevolo (BI) 
che «fino al 1934 metteva in scena un uomo travestito da 
orso per simboleggiare il capo dei diavoli» (Carénini, 2003). 

Nell’esaminare le fonti agiografiche non può sfuggire la 
presenza e l’importanza dell’orso in relazione con alcuni san- 
ti, in un ricco e fiorito corollario di episodi dall’evidente si- 
gnificato simbolico. La simbologia dell’animale viene spesso 
utilizzata per esprimere qualità morali o filosofiche oppure 
per mettere in evidenza i vizi e i peccati mortali. 

A tal proposito, sembra che nei periodi in cui si celebra- 
vano le principali cerimonie ursine, feste che annunciavano 
il risveglio dell’orso dal letargo come metafora dell’arrivo 
della primavera, la Chiesa abbia voluto collocare una grande 
quantità di festività cristiane e, in particolare, di santi ursini. 

Se ne possono citare alcuni esempi: san Remaclo (3 set- 
tembre), Magno (6 settembre), Corbiniano (8 settembre), 
Eufemia (16 settembre), Lamberto (17 settembre), Riccarda 
(18 settembre), Fiorenzo (22 settembre), Tecla (23 settem- 


bre), Gisleno (9 ottobre), Gallo (16 ottobre), Martino (11 no- 
vembre), Colombano (23 novembre), Eligio (1° dicembre), 
Columba (31 dicembre), Vincenziano (2 gennaio), Romedio 
(15 gennaio), Valerio (29 gennaio), Biagio (3 febbraio), Va- 
lentino (14 febbraio). 

In molte regioni d’Europa si pensava che l’orso uscisse dal 
letargo il 2 o il 3 febbraio e giochi, danze e mascherate ursine 
celebravano in quei giorni la fine dell’inverno. 

La Chiesa tentò di rafforzare la sua posizione sovrappo- 
nendovisi e collocando al 1° febbraio la festa di santa Brigi- 
da, patrona dell’Irlanda e immagine cristianizzata della Dea 
Madre celtica, e al 2 febbraio la Presentazione al Tempio di 
Gesù prima e la Purificazione di Maria dopo. 

Ma non fu sufficiente: il risveglio dell’orso dal letargo era 
accompagnato dal ritorno del sole e della luce e per questo 
le festività erano spesso accompagnate da falò propiziatori 
e processioni rituali di uomini con torce accese. Nel V se- 
colo, nel tentativo di redirezionare queste pratiche in senso 
cristiano, papa Gelasio istituì la festa delle candele: tuttavia, 
in Francia, dove il ricordo della festa dell’orso era ancora 
molto vivo, dal xii al xvm secolo, la festa candelaru m ■ fu spesso eA 

chiamata “Candelorsa”. 

3. L’orso nella tradizione dei carnevali piemontesi 
In Piemonte a partire dagli anni Settanta e Ottanta del No- 
vecento si assiste a una ripresa, riproposta e reinvenzione 
della cerimonialità tradizionale che era stata accantonata, 
o abbandonata, a causa dei processi di industrializzazione 
e urbanizzazione. Indagini sul campo compiute negli anni 
Novanta 1 hanno dimostrato come gruppi spontanei di per- 
sone abbiano riportato alla luce tradizioni popolari ritenute 
perse a causa delle mutate condizioni socioeconomiche e 
culturali delle nostre campagne. Negli anni sono state recu- 
perate in diversi luoghi le pratiche legate alla figura selvatica 
dell’orso, anche grazie al lavoro di ricerca promosso dalla 


1. Il primo studio approfondito sulla sua diffusione della maschera dell’orso in Piemonte 
e Valle d’Aosta si deve a Piercarlo Grimaldi (1996) che individuò 37 maschere di orso, di 
cui 11 in uso e 16 dismesse. Ulteriori studi, condotti da Franco Castelli, hanno individua- 
to la presenza di altre figure di orso cadute in disuso, nell’area collinare monferrina e 
nell’Alessandrino, mentre una ricognizione del panorama festivo piemontese e valdostano 
operata nel 2007 da un gruppo di ricerca coordinato da Gian Luigi Bravo ha censito una 
cinquantina di maschere di orso, di cui 20 attive in Piemonte e Valle d’Aosta. 


Regione Piemonte attraverso il Settore Pianificazione Aree 
Protette - Laboratorio Ecomusei, che collabora con l’Archivio 
della Teatralità Popolare - Casa degli Alfieri. 

In tale contesto di ricerca si sono collocati alcuni impor- 
tanti eventi: il primo è stato il progetto “Rinselvatichire il 
Piemonte”, cui hanno collaborato l’Ecomuseo della Segale 
di Valdieri, l’Ecomuseo dei Terrazzamenti e della Vite di Cor- 
temilia e l’Ecomuseo del Basso Monferrato Astigiano. Sulla 
scia della mostra “Bestie, Santi, Divinità. Maschere animali 
dell’Europa tradizionale”, tenutasi presso il Museo Nazionale 
della Montagna “Duca degli Abruzzi” di Torino nel 2003, è 
poi nata la mostra itinerante “Dei selvatici. Orsi, lupi, uomi- 
ni selvatici nei carnevali del Piemonte”, a cura di Piercarlo 
Grimaldi e Luciano Nattino, che è stata presentata, da gen- 
naio ad aprile 2007, alla Maison d’Italie di Parigi, al Museo 
di Scienze Naturali di Torino e nei territori degli ecomusei 
interessati dal recupero della maschera dell’orso (Cortemilia, 
Valdieri, Cunico). 

Le lunghe e approfondite ricerche sul territorio piemon- 
tese sono sfociate nel seminario “Liberiamo l’orso. I carne- 
vali europei tra addomesticamento e selvaticità”, tenutosi il 7 
febbraio 2013 presso il Museo di Scienze Naturali di Torino. 
Gli “orsi” e i “selvatici” della cultura popolare della Finlandia 
(dove è tuttora possibile ammirare realmente l’orso in natu- 
ra) hanno incontrato e dialogato con quelli del Piemonte 
(dove se ne è conservata la memoria nelle feste di alcune 
comunità) . 

La ricerca sulle maschere dell’orso e sulla figura dell’uo- 
mo selvatico, esseri-guida dei carnevali tradizionali, ha (ri) 
portato alla luce alcune figure carnevalesche ricche di fa- 
scino. 

In Piemonte il passaggio carnevalesco dell’orso per le vie 
del paese si traduceva (e spesso continua a tradursi) in una 
struttura narrativa ricorrente in cui il personaggio che imper- 
sona l’orso passa nelle case e nelle stalle a raccogliere offerte 
in cibo e in vino. Nella maggior parte dei cortei mascherati è 
previsto che l’orso venga catturato dai cacciatori o scortato da 
uno o più domatori e portato in catene per le vie del paese. 

L’etnologo Jean Dominique Lajoux (2003, p. 74) sottoli- 
nea la difficoltà nel determinare chi tra il domatore e l’orso 
sia il personaggio più antico nei cortei mascherati e ipotizza 
che queste maschere formino, piuttosto, un tutt’uno. Secon- 


do Lajoux, infatti, soprattutto nell’Europa dell’est, il domato- 
re rappresenta l’ultima metamorfosi degli sciamani che, nei 
Paesi slavi, e soprattutto presso numerosi gruppi autoctoni 
della Siberia, si riteneva possedessero la potenza dell’orso. 

In Piemonte il rituale si conclude, nella maggioranza dei 
casi, con Paddomesticamento del plantigrado 2 o un processo 
che ne garantisce la riabilitazione oppure una fuga. Ciò che 
cambia, rendendo molto diversa l’iconografìa dei vari orsi, è 
il materiale usato per la maschera e il costume: pelli e pellic- 
ce (una volta di capra o di pecore e oggi anche sintetiche) , 
piume (di oca o di gallina) intrise nella pece, nella conserva 
di pomodori o nella mostarda, intrecci di elementi vegetali 
quali paglia, segale e meliga, ma anche muschio e ricci di 
castagna. 

4. Orsi con elementi vegetali 

A Valdieri, in Valle Gesso, il 15 febbraio 2004, dopo una lunga 
interruzione durata circa quarant’anni, la figura carnevalesca 
dell’orso è stata riproposta dall’Ecomuseo della Segale. La 
maschera dell’orso di segale richiede una lunga preparazio- 
ne. Infatti la persona scelta per interpretare la mitica figura eA 
ursina deve essere completamente avvolta in una lunga trec- 
cia di paglia di segale. Un copricapo e una coda, sempre di 
paglia, completano il costume. Le mani e il volto vengono 
annerite con un turacciolo bruciacchiato. Al termine della 
vestizione l’orso esce dal luogo segreto in cui si è cambiato e 
viene portato in catene per le vie del paese da un domatore. 

Nella questua l’orso è accompagnato da altre figure che 
facevano parte dell’antico Carnevale di Valdieri: i perolìer, una 
sorta di stagnini ricoperti di fuliggine e vestiti di stracci, i 
fra (frati) che declamano una serie di pistole (componimenti 
ironici sugli abitanti del paese e sulle comunità vicine, talora 
anche inventati) e la Quaresima, una giovane ragazza che 
indossa una maschera bianca a celarle il volto. 

Durante la questua l’orso tenta di fuggire e di assalire le 
donne che incontra durante il percorso. La festa termina 
quando l’orso, dopo aver ballato con la Quaresima, si dile- 
gua, mentre viene simbolicamente bruciato sulla piazza un 
pupazzo costruito con la segale. 


2. L’addomesticamento consiste in alcune pratiche cerimoniali, quali la somministrazio- 
ne di vino o alcool, un ballo con una o più donne presenti. 


A None si svolgeva una cerimonia simile e l’orso «era tutto 
impagliato. Gli avevano messo un affare con tutta paglia, fatto 
con la coda, come l’orso. L’avevano attaccato con una catena 
e lo facevano passare per None» (Dell’Acqua, 2004, p. 309). 

Anche nella Valle Stura, a Demonte, l’orso seguiva la me- 
desima pratica cerimoniale: 

L’individuo prescelto si trasformava in Orso grazie a un 
lunghissimo legaccio (n’ elyàm) di paglia ritorta, come quello 
che si usava per annodare i covoni della segale, con la diffe- 
renza che alla prima paglia se ne aggiungeva altra e poi altra 
ancora (juntaven sémpe juntaven sémpé). Una interminabile 
“corda” di paglia (analoga pure a quella che si usava fare 
per impagliare le sedie) avvolgeva dunque l’attore (Jazìèn 
vira ) , in senso orario, in modo tale da conferirgli adeguato 
volume trasformandolo in un enorme payasu . . . E sempre 
con un legaccio di paglia si modellava la coda. Soltanto le 
gambe e la testa dell’attore rimanevano parzialmente libere 
ma il capo doveva essere coperto da pelli per conferirgli un 
aspetto animalesco. (Ottonelli, 2003, p. 30) 

Anche la comunità di Bellino era visitata nel periodo carneva- 
lesco da un orso vestito di pelli e di segale (Grimaldi - Caréni- 
ni, 2004). 

Tra gli orsi, il cui costume è realizzato con elementi vege- 
tali, non va dimenticato quello di Cunico, nell’ Astigiano, un 
orso carnevalesco rivestito di foglie di granoturco inumidite 
e opportunamente arricciate «con i denti della forchetta» 
come ricorda Giuseppina Germano (classe 1912) in un’in- 
tervista raccolta dall’Archivio della Teatralità Popolare - Casa 
degli Altieri, in cui spiega che «ti veniva bene la frangia e il 
movimento di come si fanno gli gnocchi, te li faceva sembra- 
re come dei riccioli». 

Poi le foglie di granturco venivano cucite su una tela che 
sarebbe andata a comporre il costume della persona scelta 
per impersonare l’orso. La testa veniva nascosta da un copri- 
capo realizzato con la medesima tecnica. Anche in questo 
caso l’orso veniva incatenato e portato per le vie dal paese 
da un domatore. 

L’ultima volta che l’orso mise piede per le vie del paese 
era sul finire degli anni Sessanta del Novecento, ma nell’au- 
tunno del 2006 la figlia dell’anziana contadina che aveva co- 
struito in gioventù per il marito l’abito vegetale, ha ricostrui- 
to il costume dell’orso di sfojass. Il rito è stato riproposto con 


qualche reinvenzione l’anno seguente, grazie soprattutto al 
lavoro della Pro Loco e le compagnie teatrali La Ciuenda, 
Faber Teatrer e Casa degli Alfieri. L’orso e il domatore sono 
stati accompagnati nella loro questua per le vie del paese da 
alcuni personaggi che in passato non comparivano: la figura 
del sindaco (incaricata di giudicare l’orso durante il processo 
e di imporre all’animale di rinunciare alla vita selvaggia) e 
le quaresime (impersonate da uomini vestiti da donne). Il 
processo e il testamento dell’orso sono fasi assenti dalla tra- 
dizione di Cunico, ma sono attestate in altri contesti rituali 
piemontesi. 

L’orso di ricci di castagne e muschio di Balmuccia chiude 
il quadro relativo agli orsi il cui costume presenta intrecci 
vegetali. Il costume di questo particolare orso è stato ripro- 
dotto a partire da una fotografìa pubblicata in un volume che 
descrive i Carnevali della Valsesia (Barbano, 1983, p. 209). 
Nella fotografìa, l’orso è accompagnato da un Arlecchino 
munito di tamburo che, probabilmente, aveva la funzione 
di scandire la danza dell’orso. La maschera rinvia al riccio, 
altro animale del letargo che rinasce simbolicamente dopo 
il lungo inverno. L’originalità di quest’orso sta però nel trat- 
to selvatico del suo costume, che lo rende un personaggio 
difficile da avvicinare, se non con estrema prudenza. La pre- 
parazione di questo costume, ma soprattutto l’indossarlo, ri- 
chiede l’accettazione della sofferenza provocata dalle spine 
dei ricci che penetrano nelle mani del costruttore e nel corpo 
della persona scelta per impersonare l’orso. 

La carrellata di orsi vegetali si chiude con il ricordo di una 
figura carnevalesca che aveva le stesse funzioni e i comporta- 
menti dell’orso: l’Uomo Albero di Murazzano, ricostruito a 
partire dalle memorie di Teresa Galliano (classe 1921) e il cui 
costume è ora ospitato nel Museo della Maschera di Rocca 
Grimalda (Barroero, 2003, pp. 233-236) . 

Tra gli uomini selvatici che ancora popolano le Alpi occor- 
re ancora ricordarne due che sono stati ripresi a Champlas 
du Col (frazione di Sestriere). Questo carnevale, interrotto 
nel 1947, è tornato a vivere nel 2005: col rituale sono stati 
riproposti i due “vecchi” (così si chiamano i due uomini sel- 
vatici) accompagnati da una moglie che condividono, che 
nei tempi passati erano protagonisti dell’aratura simbolica 
della neve. 
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5. Orsi di piume 

Un’altra figura di orso di cui si ha attestazione nelle Langhe 
e nel Roero è quello fatto di piume. L’Ecomuseo dei Terraz- 
zamenti e della Vite di Cortemilia nel 2005 ha recuperato la 
maschera antropomorfa dell’orso di piume grazie alla testi- 
monianza di Augusto Monti nella sua descrizione del Carne- 
vale tradizionale di Monesiglio: 

Fu Fanno che lo Scarpone, il ciabattino di piazza, s’intrise 
di pece e, sventrato quel bel piumino grande - la moglie che 
strilli! - ci s’awoltolò nelle piume e trasformato in struzzo 
corse tre dì pel paese in subbuglio e fu raccattato alla fine 
fradicio di vino e ormai spennacchiato, che piangeva come 
un vitello, sconsolato di dover tornare uomo. (Monti, 1963, 
p. 185) 

Memoria e pratica rituale dell’orso di piume è conservata 
ancora a Magliano Alfieri, dove il Gruppo Spontaneo locale 
ha conservato la tradizione del plantigrado, che indossa una 
tuta di sacco e viene cosparso di conserva a cui si appiccicano 
le piume delle galline. 

La tradizione non si è mai interrotta, ma l’uscita dell’orso 23 
non viene preannunciata in anticipo. Anche a Montà d’Alba 
persiste il ricordo dell’orso di piume. Cesare Taliano (clas- 
se 1938) ricorda che l’orso usciva il giovedì grasso e vestiva 
pelli di animali e piume di gallina: «Il viso veniva pennellato 
con miele o mostarda che consentiva di incollare le piume» 
(Adriano, 2003, pp. 233-36). 

6. Orsi di pelli 

Le colline comprese nell’Ecomuseo Basso Monferrato Asti- 
giano conservano altri tipi di orsi, come quelli mascherati 
con pelli. 

A Camerano e Chiusano si hanno attestazioni che risalgo- 
no fino agli anni Trenta (Garesio Pellissero, 2003, pp. 230- 
233) . La memoria di questa tipologia di orso è altresì attestata 
nella frazione Valleandona della città di Asti (Grimaldi, 1996, 
p. 72) , nella frazione di San Matteo di Cisterna e San Damia- 
no (Mo, 2005, pp. 129-130). 

Nel Cuneese, aVillaro, una frazione del comune di Acce- 
glio, nell’alta Val Maira uno dei personaggi più importanti 
di Carnevale era l’orso: cacciato e catturato dal cacciatore, 
veniva portato in catene per le vie del paese finché, a fine 


giornata, veniva ucciso a colpi di fucile e poi caricato su una 
slitta e portato via. Nelle ultime edizioni del carnevale (do- 
po alcuni decenni d’interruzione e un primo tentativo di 
riproposta nel 1979, esso è stato ripreso nel 1989, ma solo 
per tre edizioni) la persona che impersonava l’orso indossava 
una pelliccia sintetica, ma l’informatrice Maria Luisa Ponza 
ricorda che in passato veniva utilizzata pelliccia di marmotta 
(Bonato, 2003, pp. 242-243). 

Risalendo verso la metropoli torinese, troviamo un altro 
orso di pelli a Volvera. In questo piccolo paese di periferia la 
questua dell’orso era stata interrotta neH’ultimo dopoguerra 
ed è stata ripresa solo nel 1995, con il risultato che l’orso 
riproposto sembra molto lontano dall’iconografìa popolare, 
quasi un personaggio di peluche. Oltre alla figura dell’orso, 
anche la capra animava il tempo trasgressivo del Carnevale 
di Volvera. Tradizionalmente il rito della capra si svolgeva nei 
venerdì di carnevale. Questa performance rituale era orga- 
nizzata dai giovani del paese e consisteva nel far visita alle fa- 
miglie radunate nelle stalle per trascorrere a veglia le lunghe 
sere invernali. Attualmente la capra esce il martedì grasso e 
stila per le vie del paese in compagnia dell’orso (Porporato, 
2003, pp. 246-248). 

Ulteriore immagine di orso è presente nell’antico carne- 
vale del Lajetto, a monte di Condove, nella Valle di Susa; in 
passato si festeggiava durante la domenica “grassa”, l’ultima 
domenica di carnevale e nel secolo scorso l’organizzazione 
faceva capo ai membri della Società Filarmonica di Lajetto: 
erano i giovani uomini della borgata che stabilivano i vari 
ruoli all’interno della rappresentazione, cucivano le masche- 
re e preparavano i costumi. Analizzando la rappresentazione 
carnevalesca, si possono distinguere due gruppi di personag- 
gi: i “brutti” e i “belli”. 

Alla categoria dei “brutti” appartengono: 

- il Pajasso : vestito di pelli, ha l’aspetto di una feroce e sel- 
vaggio animale, assimilabile appunto a un orso, di cui con- 
serva l’aspetto. Sulla testa, fra i lunghi peli, spuntano delle 
corna mentre ai piedi calza degli zoccoli e, legato a una 
gamba il campanello di una capra. In mano ha un grosso 
e lungo bastone a cui è legato un gallo; 

- i Vecchi e le Vecchie-, sono vestiti di stracci, sporchi e mal- 
conci per avere il più possibile un aspetto repellente e 


spaventoso. Le coppie più scalmanate si rotolano nel fan- 
go e nella neve e poi commettono ogni sorta di scherzo 
ai presenti. 

Invece tra i “belli” troviamo: 

- il Dottore, indossa una bombetta, giacca e cravatta, cappot- 
to, pantaloni e scarpe eleganti. In mano ha un bastone 
dal manico ricurvo. Quando visita le Barbuire somministra 
loro una “medicina” (in realtà vino o grappa) ; 

- il Soldato : porta una divisa da soldato della cavalleria, con 
un elmo sotto al quale un foulard scuro copre i capelli e 
scende sotto il collo, indiandosi nella giacca. Il soldato ha 
con sé una sciabola da ufficiale e accompagna il medico, 
scortandolo e portandogli la valigia del pronto soccorso; 

- gli Arlecchini : (due) sulla testa hanno un lungo cappello 
bianco a forma di cono, ornato con una grande quantità 
di hlamenti di diversi colori. Camicia e pantaloni sono 
bianchi con una fascia blu o rossa che scende da una spal- 
la trasversalmente sul petto e sulla schiena; 

- il Monsù e la Tòta: il primo veste da signore elegante, con 
cappello e cappotto; la seconda è una signora elegante, 
con cappotto e calze (non proprio trasparenti, così da 
poter nascondere le gambe di colui che la interpreta), 
sulla testa porta un foulard che nasconde i capelli e cela 
la sua vera identità. 

Anche nelle loro interpretazioni si può notare una disparità 
di comportamenti: i “belli” si mostrano più seri e posati, men- 
tre i “brutti” tengono un comportamento sregolato. Anche 
qui (come altrove) l’identità delle Barbuire (nel patois locale il 
termine viene legato al francese barbu e barbouiller nel senso di 
“mascherata”) rimane segreta. Oggi, il corteo delle Barbuire, 
accompagnato dalla banda musicale, si snoda per i vicoli e 
le strade della borgata Lajetto tra gli scherzi e le scorribande 
dei Vecchi e delle Vecchie, tino a raggiungere un grande prato 
dove il pubblico, come un tempo, può osservare gli Arlec- 
chini, il Monsù e la Tòta ballare al ritmo della musica della 
banda, mentre il Pajasso e le coppie di Vecchi continuano le 
loro allegre scorrerie. Il Dottore corre in soccorso delle Bar- 
buire quando queste, stremate, si gettano a terra tingendosi 
morte. Accompagnato dal Soldato, il Dottare somministra loro 
una “medicina”. Si giunge quindi al momento culminante 


della rappresentazione: il Pajasso tagliando la testa a un gallo 
(che nel frattempo è stato appeso a un albero nel mezzo del 
grande prato) uccide se stesso, decretando la morte del Car- 
nevale, la fine dell’inverno e l’arrivo della primavera. 

Il “Ballo dell’Orso” che si svolge a Urbiano, altro piccolo 
comune della Valle di Susa, è un’altra antica tradizione folk- 
loristica alpina impregnata di una ricca ritualità. La festa si 
svolge nel periodo della Candelora, il primo fine settimana 
di febbraio, ed è legata alla celebrazione della festa cristiana 
di santa Brigida, a cui è intitolata la chiesetta della borgata. 
L’iter della festa presuppone uno svolgimento abbastanza 
stereotipato in questo genere di tradizioni, che prevede una 
caccia simulata che culmina nella cattura dell’orso, che viene 
poi portato nella comunità (questua) , fino all’epilogo che 
prevede la sua eliminazione/allontanamento. La festa è ar- 
ticolata in più giornate: nelle sere che precedono il ballo 
rituale, i bambini vagano per la frazione, di porta in porta, 
bussando e gridando “Fora l’Ors!”. 

La sera precedente la festa, si svolge il rituale mingia e 
beiva (mangia e bevi), così che i cacciatori, ben rifocillati, 
possano partire per la caccia all’orso (tradizione che ha so- 
stituito la processione con fiaccole, guidata dai cacciatori col 
viso imbrattato di nerofumo) . La domenica mattina, dopo la 
funzione religiosa e la distribuzione del pane della carità, la 
comunità si raduna intorno alla stalla dove è tenuto prigio- 
niero l’orso, catturato durante la notte. Questo personaggio, 
a cui è stato cucito addosso un costume fatto di pelli di capra, 
viene scortato per il paese, tenuto incatenato dai cacciatori: 
questi ultimi hanno il viso imbrattato di nerofumo, portano 
pezzi di pelliccia sulle spalle, un bastone da pastore e delle 
pinze per tenere i carboni ardenti appese alla cintura. 

Durante la processione il personaggio travestito da orso 
lancia possenti grida, amplificate grazie a un imbuto che ha 
anche un altro scopo: viene utilizzato per somministrargli a 
forza del vino, che ha il compito di indebolirlo. Alla fine, am- 
mansito dalle percosse dei cacciatori e mitigato dal vino che 
gli è stato offerto, l’orso è sufficientemente addomesticato 
da poter scegliere la più bella ragazza del paese per danzare 
con lei, prima di essere lasciato di nuovo libero di tornare in 
montagna. La vera identità della persona che veste i panni 
dell’orso è tenuta segreta: solo i cacciatori ne sono a cono- 
scenza e tra i paesani che partecipano alla festa l’argomento 


ricorrente di discussione verte proprio sull’identità dell’or- 
so. Alla “caccia” all’orso di Urbiano si collega un proverbio 
locale che recita: Se l’ouers fai sedia som ni, per caranto giouem 
a sort papi, ovvero “Se l’orso fa asciugare il suo pagliericcio 
(dunque se c’è bel tempo quel giorno) per quaranta giorni 
non esce più (cioè continua l’inverno)”. Questo proverbio 
presenta affinità con versioni analoghe nella zona dell’Isère, 
della Savoia e delle Hautes-Alpes. 

7. L’orso nella tradizione alpina: analisi e spigolature tra Savoia, 
Delfinato e Valle di Susa 

L’analisi d’archivio e sul campo condotta dall’antropologo 
Arnold Van Gennep (1933) ha portato a evidenziare la pre- 
senza di parecchi proverbi, comuni a quello valsusino, nelle 
terre d’Oltralpe, particolarmente nell’Isérois; tali proverbi e 
detti popolari, a una mia recente indagine, risultano tuttora 
quasi tutti ancora in auge: 

Chirens: se il sole si mostra in quel giorno, è per permette- 
re all’orso di asciugare il suo pagliericcio, poiché vi saranno 
ancora 40 giorni di inverno. 

Gières: alla Candelora, se piove o è nuvoloso, dopo 40 
giorni l’inverno se ne va; se, al contrario, il tempo è bello, 
l’orso entra nella sua tana scontento. 

Grenoble (e dintorni): se il sole appare in quel giorno, 
l’orso esce dalla tana, fa due o tre sald e vi rientra per restarvi; 
ma, se è brutto tempo, pensa che l’inverno sia finito. 

Huez: quando il tempo è brutto l’orso si nasconde per 
40 giorni, mentre, se c’è il sole, l’orso fa asciugare il suo 
pagliericcio. 

Mens: nella notte tra il 1° e il 2 febbraio, a mezzanotte, 
l’orso esce dal suo antro per osservare il cielo; se il cielo è 
chiaro e le stelle brillano egli si lecca la zampa e rientra nel- 
la tana dicendo: “L’inverno non è finito; avremo ancora 40 
giorni di brutto tempo”. Se invece il cielo è coperto di nuvole, 
se piove o nevica, non rientra nel suo riparo perché, dice, 
“L’inverno è finito, ecco che arriva il bel tempo”. 

Moirans: alla Candelora, se il sole appare e poi scompare, 
l’inverno dura 40 giorni in più del previsto; quel giorno si 
chiude “l’orso” nella sua casa: si tratta di un vecchio cono- 
sciuto per essere scontroso. 

La Morte: in questo paese si racconta una vecchia storia 
sulla Candelora. Si è notato, negli anni, che in quel giorno, 


o per caso o per coincidenza, quasi sempre cade la neve a 
larghe falde. Ora, sembra che la Vergine, trasportata da un 
orso gigantesco, passi al mattino presto attraverso una radu- 
ra, in un bosco discosto dal paese; si racconta che una volta 
un giovane, un po’ sempliciotto, sia stato mandato da alcune 
comari in quella radura per vedere cosa succedesse e poi 
raccontarlo in paese, ma la coltre di neve era così spessa che 
gli arrivava alle ascelle e dovette desistere. 

Porcieu-Amblagnieu: alla Candelora, se l’orso (qui con- 
siderato il sole) mette fuori dalla tana la zampa al mattino e 
poi la ritira, sono 40 giorni in più di inverno; se mette fuori 
la zampa e non la ritira, sono 40 giorni d’inverno che se ne 
vanno. 

Prébois: l’orso esce dalla tana a mezzanotte, guarda il 
tempo che fa e dice: Si ploou vou si nivouóro -Dè l’hiver sian 
dèfouóro - Serrè vou clà - Quaranta joù n’avin incà (“Se piove o 
è nuvoloso siamo fuori dell’inverno, se è sereno o chiaro ne 
abbiamo ancora per 40 giorni”). 

St. Aupre: se quel giorno appare il sole, l’orso rientra nella 
tana e sta 40 giorni senza uscire. 

St. Pierre-de-Mésage: alla Candelora, se il cielo è coperto, 
l’orso esce dalla caverna e “fa la traccia” (nella neve) alla Ver- 
gine per la Purificazione; allora l’inverno è finito. Se il cielo 
è chiaro, si lecca la zampa e rientra nella caverna; ci saranno 
ancora 40 giorni d’inverno. 

Vaujany: se l’orso prende il sole alla Candelora si avranno 
ancora 40 giorni d’inverno. 

Vienne: quando gela per la Candelora l’orso rientra nella 
tana per 40 giorni. 

Voreppe: quando esce il sole per la Candelora l’orso rien- 
tra nella tana per 40 giorni. 

In due località, Fontaine e St. Jean-d’Avelanne 3 , è il lupo 
a rimpiazzare l’orso nel proverbio sulla Candelora, ma, se- 
condo il Van Gennep, potrebbe essere un semplice errore 


3. Fontaine: alla Candelora il lupo esce dalla tana al mattino; se il cielo è coperto l’inver- 
no è terminato, ma se è chiaro durerà ancora 40 giorni. Allora il lupo rientra nella tana 
leccandosi la zampa. 

St. Jean-d’Avelanne: se il lupo mette la zampa al sole il giorno della Candelora, 
ci saranno ancora 40 giorni d’inverno. 


il tempo dell'orso, di pronuncia, dal momento che in tutte le Alpi la regola è 

l'orso nel tempo l’associazione della Candelora con l’orso 4 . 

Come accade anche in Savoia, si è cristianizzata l’antica 
credenza, associando l’orso alla Vergine e ai 40 giorni della 
sua Purificazione con una leggenda ad hoc. Inoltre vi sono, 
lungo tutto l’arco alpino occidentale, alcune leggende che 
pongono in relazione il “detto” sull’orso e un viaggio della 
Vergine, ma questo non pare essere che un tentativo di cri- 
stianizzazione, dovuto al fatto che il 2 febbraio è divenuto 
uno dei giorni, per eccellenza, dedicato a Maria, con il ri- 
to della Purificazione della Vergine, tratto dalla tradizione 
ebraica. In epoca primitiva l’orso era indipendente sia dalla 
Vergine che dalle candele della Candelora, che è senza dub- 
bio, essa stessa, un adattamento delle fiaccole ebraiche. 

Singolare appare anche a Porcieu-Amblaigneu la personi- 
ficazione dell’orso con il sole, il che potrebbe far pensare a 
un’ipotesi di collegamento tra il culto dell’orso e quello del 
Sol Invictus o di culti mitrico-misterici o apollinei, ma non vi 
sono, allo stato attuale degli studi, sufficienti elementi per 
suffragare l’ipotesi, che solleva, tuttavia, un problema mito- 
aA logico di grande interesse. 29 

Oltre a due dei più originali carnevali alpini, la Valle di 
Susa può anche fregiarsi del suo particolare santo con l’orso, 
in comune con le terre delfinali. Difatti un’antica leggenda 
locale racconta che Arey, vescovo di Gap poi divenuto santo, 
verso il 600 si sarebbe trovato a valicare il Monginevro (che 
segna il confine tra Italia e Francia nella Valle della Ripa), 
di ritorno da Roma da un incontro con il Papa. Sant’ Arey 
viaggiava con alcuni servitori su di un modesto carro trainato 
da due buoi; all’improvviso la piccola comitiva fu attaccata, 
proprio sul colle del Monginevro, da un feroce orso che sbra- 
nò uno dei buoi. Il sant’uomo a quel punto avrebbe ordinato 
all’orso di prendere il posto del bue ucciso e di trainare il 
carro, compito a cui l’orso sottostette mansueto, come se 
fosse domestico. 

Esistono svariate versioni inerenti questa leggenda e una 
delle più accreditate riferisce che il gruppetto dovette sosta- 
re forzatamente a Crottes, a causa di una tremenda alluvio- 


4. Il proverbio francese, a partire dal xvii secolo, dice: Sifait beau et lui Chandelours-Six 
semaines se cache l’ours; pertanto vi potrebbe essere un’errata assonanza in patois (Chande- 
lours = loup) . 


ne che aveva colpito il villaggio di Boscodon, dove sorgeva 
un’abbazia; mentre il vescovo trascorreva il tempo in pre- 
ghiera, l’orso se ne andava a girovagare nelle foreste intorno, 
sinché scoprì una sorgente di acqua fresca e limpidissima. 

La fonte divenne, in seguito, meta abituale delle passeg- 
giate del santo, sempre accompagnato dall’orso, negli anni 
a venire. L’orso diventò anche familiare ai cittadini di Gap, 
che gli fecero dono di una catena d’oro e d’argento. 

Alla morte di sant’Arey, l’orso partecipò al corteo fune- 
bre, trainando il carro con la salma del santo e poi disparve; 
qualcuno sostenne che l’animale continuò a errare per molto 
tempo, solitario e in preda alla disperazione, nei pressi della 
fontana. Solo molti anni dopo alcuni monaci dell’abbazia 
di Boscodon ritrovarono per caso la fonte, dissimulata sotto 
un mucchio di pietre, e, nelle vicinanze, una grotta con lo 
scheletro di Messer Bruno, che aveva ancora al collo la catena 
d’oro e d’argento. Fu data all’orso una pia sepoltura e l’ab- 
bazia di Boscodon, che attraversava un periodo di declino, 
iniziò nuovamente e rifiorire e divenne la più importante 
della zona. Si dice che anche il segreto rivelato da Arey all’or- 
so fosse stato ritrovato scritto su una vecchia pergamena, ma 
non è dato conoscerne il contenuto. 

8 .Jean de l’Ours 

Nei paesi occitani, a cui l’Alta Valle di Susa appartenne sino al 
1713, anno del Trattato di Utrecht, nei secoli passati si narra- 
va la storia di un “eroe popolare”, un certojean de l’Ours: si 
trattava di un essere ibrido, nato da una donna e da un orso, 
dotato di aspetto selvaggio e di forza straordinaria 5 . 

Non può sfuggire il parallelismo tra questo personaggio e 
l’orso di Urbiano, dal momento che esistono svariate versioni 
della leggenda, ma vi è in tutte un denominatore comune: 
l’amore di Jean de l’Ours, l’essere selvaggio, per una bella 
fanciulla, amore che in alcune versioni lo fa redimere e lo 
porta a condurre una vita normale in seno alla comunità. 

Non sempre vi è il “lieto fine”: in alcune varianti l’orso va a 
vivere nelle “terre oscure”, come suo padre. Francois Rabelais 


5. Il tema di Jean de l’Ours è uno dei più diffusi nel folklore; lo si ritrova in Europa, in 
Asia, in Russia, India, Cina, Africa settentrionale e addirittura presso gli Indiani dell’ Ameri- 
ca del Nord. Nei Paesi d’Oc il soggetto conobbe grande fortuna letteraria anche in epoche 
relativamente recenti (xix e xx secolo). 


nel Quinto libro di Pantagruel (Walter, 2005, p. 82) sostiene 
di riconoscere «entre le rochiers, un bon vieulx chemin de 
la Ferrière sus le Mont Cenis, créature de roy Artuis, accom- 
pagné d’un grand ours...» (“Ho riconosciuto tra le rocce, 
il buon antico sentiero della Ferriera, sotto il Moncenisio, 
creatura di re Artù, accompagnato da un grande orso...”). 

Il personaggio di cui tratta Rabelais è certamente acco- 
stabile a Jean de l’Ours, poiché nel folklore francese tale 
eroe leggendario presenta molte analogie con Artù, che trae 
la sua natura sia dall’uomo che dall’orso e compie imprese 
coraggiose e dense di pericoli. Moncenisio e Ferrière paiono 
identificabili con due località della Valle di Susa che porta- 
no questi nomi, nei pressi del confine francese; si tratta di 
località che Rabelais doveva di certo conoscere, data la sua 
lunga permanenza a Lione e dati i suoi numerosi viaggi in 
Italia, e particolarmente quello del 1539 a Torino, al seguito 
di Guillaume du Bellay, signore di Langey e governatore del 
Piemonte. 

Nel corso dei ripetuti viaggi è possibile che lo scrittore sia 
venuto a conoscenza di una leggenda-tradizione locale, che 
riferisce in una delle sue opere più conosciute; ciò testimo- 
nia, dunque, anche nelle terre al di qua delle Alpi, la diffu- 
sione di un topos particolare, che ispirò senza dubbio le feste 
dell’orso valsusine e/o ne trasse, di rimando, ispirazione. 

Oggigiorno le tradizioni urbianese e condovese sono le 
uniche superstiti riguardanti la festa dell’orso, ma la memo- 
ria orale riferisce di analoghi rituali carnascialeschi a Sauze 
d’Oulx e in altre località dell’Alta Valle di Susa in periodi non 
troppo lontani nel tempo, sicuramente nel xix e xx secolo. 

9 . Considerazioni conclusive 

Presente nella catena alpina sin dalla preistoria, come attesta- 
no i ritrovamenti archeologici, sembra che uno degli ultimi 
orsi, un esemplare quasi addomesticato che si avvicinava pa- 
cificamente alle abitazioni, sia stato ucciso intorno al 1820 da 
un cacciatore nei pressi di Exilles, in Valle di Susa. 

Oggi, dunque, resterebbero solo più il Ballo dell’Orso a 
Urbiano e il Carnevale del Lajetto (Condove) a difendere la 
memoria di un re della foresta decaduto e rinato alle soglie 
del Novecento: un animale misterioso, che fu venerato e te- 
muto, bistrattato e demonizzato. 

Eppure, il suo culto è stato molto più radicato di quel 


Caterina A. che sembra: Francois Scepeaux de Vielleville (Pétiot, 1882) 

A s us racconta che nel 1548, in occasione del passaggio del re En- 

rico II a Saint-Jean-de-Maurienne, il sovrano venne accolto da 
un centinaio di contadini travestiti da orsi «in modo così ac- 
concio che li si sarebbe presi per orsi veri», che lo scortarono 
tino alle porte della cattedrale dietro a un’insegna dispiegata, 
dove si misero a danzare, spaventando i cavalli e causando 
anche dei feriti tra la popolazione. Enrico II, piacevolmente 
sorpreso, ordinò che venissero ricompensati con una notevo- 
le somma di denaro. Che questi uomini-orsi facessero parte 
di un gruppo (forse una badia) che aveva il ruolo di scandire 
certe fasi stagionali o certuni avvenimenti collettivi? 

Secondo gli studiosi Gaignebet e Lajoux (1986, p. 157) 
questi “uomini-orso” facevano parte di un gruppo il cui ruolo 
era il fare da cornice ad alcuni avvenimenti collettivi, in que- 
sto caso il passaggio del sovrano francese, che, prendendo 
le parti degli orsi, accetta per un momento di ritornare alle 
origini selvagge del guerriero indoeuropeo. Nell’episodio su 
riportato, torna a farsi strada la nota figura del berserker e il 
simbolismo del travestimento con pelli animali. 

32 E evidente che quella dell’orso è una delle maschere ani- eA 

mali più diffuse nel folklore europeo e lungo tutto l’arco 
alpino, particolarmente in Piemonte, dove oggigiorno, in 
conseguenza del recupero di molte tradizioni locali, l’orso è 
protagonista indiscusso di molte performance carnevalesche 
e non solo, poiché, ad esempio, sino agli anni Trenta e Qua- 
ranta nel Mistero della Passione di Sordevolo, nel Biellese, 
era un uomo travestito da orso a recitare il ruolo di capo dei 
diavoli in piena liturgia teatrale 6 . 

Non si tratterebbe dell’unico caso di orso “demonizzato”: 
d’altra parte in Valle Leventina, nel Canton Ticino, nei pro- 
cessi quattrocenteschi alle streghe il diavolo è chiamato Ber 
ed è descritto con fattezze d’orso. 

Gradualmente, col trascorrere dei secoli, il rapporto tra 
l’uomo e l’orso mutò, anche sotto la spinta delle trasfor- 
mazioni sociali-economiche-ambientali che orientarono gli 
uomini verso un minore panismo e verso una quasi totale 


6. La figura dell’orso presente nella Passione di Sordevolo è attestata da Delfino Orsi 
(2000, ed. or. 1892) e da fotografie e da filmati che ne attestano ancora la presenza nell’e- 
dizione del 1935. Censurato nelle rappresentazioni successive, la sua figura torna a ripopo- 
lare la scena nel 2005. 


dimenticanza del significato degli antichi simboli ursini: il 
passaggio dal paganesimo, dalla natura selvaggia degli anima- 
li totemici della cultura celtico-germanica alla natura più sor- 
vegliata dei dissodamenti e delle innovazioni agricole (che 
allontanarono gli uomini dal contatto diretto con la terra) 
fu graduale, ma inarrestabile. 

Così andarono perduti il senso dei rituali arcaici, delle 
cerimonie agricole della fecondità, l’esperienza dei simboli. 

Perciò le feste che oggi rievocano le antiche cerimonie ri- 
tuali sono patrimonio prezioso che consentono al ricercatore 
di indagare sull’identità comunitaria e sulle sopravvivenze di 
un passato ormai irrintracciabile perché il più delle volte non 
è scritto nei documenti ufficiali, ma è affidato, appunto, alle 
rievocazioni, in cui sta allo studioso riconoscere e interpreta- 
re l’antico scisso dal “nuovo”, risalendo al sostrato originario 
sul quale si sono innestate le ritualità successive. 

Siamo giunti al termine di questo viaggio attraverso le 
feste dell’orso... nonostante la forte spinta dell’industrializ- 
zazione e dello spopolamento alpino, che hanno portato alla 
disgregazione delle vecchie comunità rurali e all’abbandono 
delle loro tecniche e dei loro cicli produttivi, le comunità 
prese in esame hanno conservato un forte legame con i ri- 
ti arcaici che hanno ereditato dalle generazioni passate, e 
in taluni casi hanno portato alla nascita di una vera e pro- 
pria “domanda” di esperienze comunitarie e festive che si 
è tradotta nella rivitalizzazione di un corpo di credenze e 
politiche simboliche che hanno la funzione di assicurare la 
relazione tra l’uomo e l’invisibile. 

L’osservazione delle feste tradizionali del Piemonte, che 
racchiudono un complesso simbolico di gestì e oggetti rituali, 
permette di riconoscere un insieme di pratiche molto anti- 
che, le cui radici sono ricollegabili a sopravvivenze di rituali 
precristiani che dovevano assicurare il passaggio della fecon- 
dità da un ciclo all’altro. 

È sicuramente necessario, nello studio delle manifestazio- 
ni attuali, non trascurare l’analisi delle due differenti menta- 
lità che sono entrate, e che entrano ancora oggi, in contatto 
in questi momentidi religiosità popolare: quella “alta” della 
Chiesa e quella “bassa” del ceto popolare, impregnata dal 
folklore e incline al magico. Una rivisitazione critica dell’in- 
contro tra queste due concezioni del mondo che si sono 
compenetrate a vicenda era d’uopo, poiché esse hanno da- 


to luogo a un sistema che pur evolvendosi ha continuato a 
riprodurre i suoi caratteri fondamentali. 

La festa richiede un impegno culturale intenso e gli ele- 
menti che ne fanno parte possono presentarsi sotto diversi 
aspetti: tensione, sofferenza, dolore, elementi orgiastici. Si 
tratta di un rito che la comunità compie in comune, che 
annulla il tempo lineare per ricondurre a un tempo ciclico 
all’interno del quale ci può essere decadenza, ma anche rina- 
scita: il loro eterno riproporsi rituale garantisce il continuo 
rigenerarsi delle energie umane. 

C’è la festa in cui diventano protagoniste le maschere: 
indossare una maschera non vuol dire solo portarla sul vol- 
to, ma dentro sé stessi. Volontariamente si muta la propria 
personalità e si fanno emergere quelle pulsioni che di solito 
vengono tenute nascoste a tutti: viene a galla il “doppio” di 
una persona, l’“ombra” junghiana: ma poiché esso viene in- 
canalato all’interno di un rituale sacrale, questo “io” perico- 
loso viene sorvegliato e la sua energia serve al rinnovamento 
del cosmo. 

C’è poi la festa che celebra l’attesa della primavera, della 
rinascita: bori e vino sono gli elementi che la caratterizzano. 
Ma bori e vino sono anche le offerte funebri che si facevano 
ai morti, i cui spiriti si potevano incontrare per le strade. 

Vita e morte sono strettamente intrecciate in ognuna delle 
feste prese in esame: l’anno muore e nulla può assicurare la 
sua rinascita. 

È quindi necessario rinnovarlo, ma, per questo, è indi- 
spensabile disgregarlo nel caos primordiale, di modo che 
possa distruggersi e poi ristabilirsi: le forze disgregatrici devo- 
no quindi svolgere un ruolo funzionale alla società, di modo 
da compiere il ruolo a loro preposto. 

Si tratta di quelle forze che vivono nella società e che sono 
pericolose per essa, ma che attraverso l’uso rigoroso del rito 
possono essere scatenate e imbrigliate di nuovo. 

La ragnatela di nessi che intreccia le pratiche esplorate 
nel presente saggio riproduce parzialmente gli elementi che 
erano fondamentali nella cultura delle generazioni passate, 
a vantaggio di nuove relazioni dettate dal mutato spirito dei 
tempi: siamo davanti a una serie di contenuti culturali varia- 
bili, che hanno mutato la forma, lasciando pressoché intatta 
la sostanza, un complesso di relazioni che si connettevano 
con altri momenti della cultura popolare e all’interno del 


Il tempo dell'orso, 
l'orso nel tempo 

quale potevano trovare posto anche opposizioni con la cul- 
tura dominante. 

La realizzazione del presente lavoro mi ha portato a per- 
correre in più direzioni il Piemonte, dalle feste più impor- 
tanti a quelle meno note, al fine di rendere possibile una 
loro analisi, poiché è vero che fanno parte di una tradizione 
semplice, ma radicata e consolidata in secoli di storia e an- 
cora oggi resistono agli attacchi del tempo. 

eA 
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Fig. 1 

Il Pajasso dell'antico 
carnevale del Lajetto 
(Condove) 
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Fig. 2 

Le Barbuire del carnevale del Lajetto 



Fig. 3 

L'orso di pelli 
di Urbiano 
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Fig. 4 

L'orso di pelli balla con 
la ragazza più bella del 
paese (Urbiano) 




Fig.5 

L'orso di segale balla con la Quaresima (Valdieri) 



Fig. 6 

L'orso di segale di Valdieri 





Fig.7 

Il gemellaggio degli 
orsi di pelle del Lajetto 
e di Urbiano e di quello 
di segale di Valdieri 
(anno 2014) 
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Bear Ceremonialism in relation to three ritual healers: 
thè Basque salutariyua, thè French marcou 
and thè Italian maramao 

Roslyn M. Frank 


If there are seven boys or seven girls in one 
family, then one of them will be a night- 
mare, but will know nothing about it. 

(Kuhn & Schwartz, 1972 [1848], p. 16) 

In Cornwall, thè peasants and thè miners 
entertain this notion; they believe that a 
seventh son can cure thè king’s evil by thè 
touch. 

(Chambers, 1869) 

[ . . . ] thè word does not forget where it has 
been and can never wholly free itself front 
thè dominion of thè contexts of which it 41 
has been part. 

(Bakhtin, 1973, p. 167) 

1 . Introduction 

Throughout all of Europe we find examples of folk-belief 
assigning special quali ties to thè seventh-born son or daugh- 
ter of a family. At times these attributes were positive, at 
times negative. However, they always had a magical aura 
about them (Bloch, 1983 [1924]) 1 . For thè mostpart, these 
beliefs have been written off as superstitious residue from 
times past and as a result little attention has been paid to 
documenting thè concrete social practices associated with 
them. An exception to this tendency is thè work of Marc 
Bloch, who in 1924, called attention to thè supernatural 
powers attributed to thè seventh son and at times, to thè 
seventh daughter, born after an uninterrupted series of chil- 


1. Writing in 1924, Bloch observed: «La croyance sous cette forme a été et est sans doute 
encore très largement répandue dans l’Europe occidentale et centrale: on l’a signalée en 
Allemagne, en Biscaye, en Catalogne, dans presque toute la France, dans les Pays-Bas, en 
Angleterre, en Escosse, en Irlande [...]» (Bloch, 1983 [1924]). 


RoslynM. dren of thè same sex, remarking that seventh-born chil- 

Frank dren were credited with a “particular supernatural power” 

(Bloch, 1983 [1924], pp. 293, 296). 

Specihcally, Bloch noted that from at least thè 16th cen- 
tury onwards, children born into a seventh position in their 
family supposedly had thè power to heal by touch. Such 
extraordinary people, often deemed sorcerers, even devils, 
were also referred to by a variety of expressions such as mahr 
(German) or murawa (Polish) and consequently they had 
thè ambivalent privilege of tapping into powers that were 
inaccessible to normal humans. Specihcally, they were viewed 
as having healing and divinatory powers, which could entail 
shape-shiftìng (Vaz da Silva, 2003). That is, those individuals 
were endowed with thè ability to take thè form of an animai. 

From thè point of view of modern Western thought this be- 
lief causes thè dividing line between humans and animals to 
become blurred. Nonetheless, that blurring or fusion of two 
natures would be in accordance with thè cosmology of native 
peoples in other parts of thè world, especially contemporary 
hunter-gatherers, where such animistic beliefs also prevail 
42 (Bird-David, 1999; Brightman, 2002; Ingold, 2000; Willerslev, eA 

2007). 

It is quite clear that thè qualities assigned to thè seventh- 
son or daughter harken back to an earlier animistic mind- 
set, notions of nonhuman personhood and social practices 
that in turn connect back to shamanic modes of healing 2 . At 
thè same rime, as noted in thè earlier chapters of this study 
(Frank, 2008a, 2008c, 2009a) 3 , thè fused nature of thè Bear 
Son, thè half-human, half-bear being known as Hamalau 
“Fourteen” in Basque 4 , reflects a similar blurring of thè West- 
ern human-animal divide and related cultural conceptualiza- 
tions. And as Bertolotti has demonstrated in his detailed and 
extraordinarily well researched study Carnevale di Massa 1 950 
(1992) , European versions of thè Bear Son folktales, e.g., Gio- 


2. For a positive evaluation and hence more nuanced contemporary discussions of “ani- 
mism”, ones that do not suffer from thè conceptual defects imposed by earlier anthropo- 
logical biases, cf. Howell, 1996. 

3. An Italian translation of chapters 2 and 3 of this study, published in «Insula» in 2008 
and 2009, is available online at: http://tinyurl.com/Hamalau-in-Italian. 

4. The expression hamalau is a compound, composed of two elements: hamar “ten” and 
lau “four”. 
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vanni l’Orso, may well reproduce much earlier beliefs, more 
in consonance with thè cosmovision of hunter-gatherers who 
inhabited these zones in times past. 

More concretely, thè fact that thè figure of Hamalau is 
grounded in thè belief that humans descended from bears 
allows us to consider thè significance and symbolism of this 
character’s own genesis: he is born of a human female, but 
his father is a bear. In this sense, he is a double-natured inter- 
mediary occupying thè ontological ground between humans 
and bears. Speaking of thè set of pan-European narratives 
categorized under thè rubric of Bear Son tales, Bertolotti 
offers this pertinent reflection: 

L’orso può infine nascere dall’unione di un uomo o di 
una donna con una divinità, come racconta un mito Ainu, 
oppure con uno spirito della foresta, secondo varianti regi- 
strate presso Samoiedi, Voguli e Ostiachi. Attraverso la forma 
immediata della metamorfosi o quella mediata del matri- 
monio, ciò che si viene a stabilire è in ogni caso un legame 
di parentela tra l’orso e l’uomo. Grazie a questo legame, un 
ponte è gettato dal mondo degli uomini verso l’altro mon- 
do, ove si trovano le fonti della prosperità. Ora gli uomini 
dispongono di un alleato che può penetrare nell’altro mon- 
do e attingere a quelle fonti per renderle loro disponibili. 
(Bertolotti, 1992, p. 186) 5 6 

I should mention that when Bertolotti (1992, pp. 174-200) 
describes thè house visits and related performance art found 
across Europe in which a bear and its retinue of actors take 
part and whose purpose is to bring good fortune, health and 
well-being to those who are on thè receiving end, thè Italian 
researcher does not refer to them generically utilizing thè 
term Good-Luck Visits as I have done (Frank, 2008a, 2008c). 
However, both of us are talking about thè same phenom- 
enon. At thè same time, it should be emphasized that thè 
Italian ethnographer asserts that in European performance 


5. “The bear may ultimately be born from thè union of a man or a woman with a deity, 

as is told in an Ainu myth, or with a forest spirit, in variations recorded among Samoyeds, 
Voguli and Ostiachi. Through thè immediate form of metamorphosis, or mediated by thè 
wedding, what comes to be established is, in any case, a bond of kinship between bears and 
humans. Through this link, a bridge is established connecting thè world of men to thè 
other world, where thè sources of prosperity are. Now people have an ally that can pen- 
etrate into thè other world and tap into those sources to make them available” (Bertolotti, 
1992, p. 186). 


art l’Uomo selvatico is a stand-in or counterpart for thè bear 
and is linked to thè half-human, half-bear character of thè 
folktales. For instance, Bertolotti writes: 

Nel Vailese e a Tesero (Trento) l’Uomo selvatico cui si 
dava la caccia per carnevale era vestito di pelli di capra, an- 
ziché di foglie. In Asia egli era detto orso. A Eger, in Boemia, 
la caccia all’Uomo selvatico era chiamata l’uccisione dell’orso. 
Esistono inoltre somiglianze molto forti tra le cerimonie con 
l’Uomo selvatico che sono state appena descritte e le rap- 
presentazioni della caccia all’orso [...]. (Bertolotti, 1992, 

P- 171) 

Bertolotti hnds additional evidence for his hypothesis in 
Pyrenean folk beliefs and related performance art, thè well- 
known Fètes de l’Ours, as well as thè wide-spread practice of 
Good-Luck Visits where an actor dressed as a bear dances, 
dies and is resurrected by another actor. Special emphasis is 
also placed on thè role of s’Urzu in Sardinian performances, 
past and present. While Bertolotti draws striking analogies 
to similar ursine linked ritual practices attested among hunt- 
ers and gatherers of other parts of thè world, in doing so he 
is unaware of thè Pyrenean belief, retained by thè Basques 
into thè 20th century, that humans descended from bears. 
However, this ursine genealogy only serves to strengthen thè 
hypothesis put forward by thè Italian ethnographer. 

In thè previous three chapters of this investigation various 
aspects of this cultural complex were explored with special 
emphasis being placed on what I argue are regional phono- 
logical variants of thè term Hamalau (Frank, 2008a, 2008c, 
2009a) . This expression which taken literally means “four- 
teen”, is also thè name given to thè half-bear, half-human 
figure who acts, in turn, as an intermediary being whose 
dual nature serves to link humans to their bear ancestors. 
Moreover, thè figure of Hamalau and thè cosmovision as- 
sociated with it appears to constitute a key component in a 
set of archaic pan-European beliefs that held that humans 
descended from bears, a belief that survived among Basques 
well into thè 20th century. In addition, quite signihcantly, 
Hamalau is also thè name of thè Bear Son, thè off-spring of 
a human female and a great bear, whose adventures show 
up in a vast cycle of European folktales (Frank - Ridderstad, 
2013; Frank -Silva, 2012). 
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In thè present chapter, thè analysis of semantic data will 
play a major role in establishing linkages between regional 
manifestations of a group of individuai endowed with super- 
natural healing powers and thè fearful ability to shape-shift 
(Bloch 1983, pp. 293-294). Furthermore, we shall discover 
thè multiplicity of ways in which thè avatars of thè shaman- 
healer, known in Basque as Hamalau, manifest themselves 
in European folk belief. At thè same time we shall see how, 
until only a few centuries ago, seventh-sons and daughters 
contìnued to perform their dutìes under thè protection of 
ecclesiastical authoritìes, while at thè same time their pagan 
counterpart survived as thè centrai character in European 
ursine-informed performance art, where thè actor’s miracu- 
lous shamanic “healing” abilities continued to be put on 
display before thè public. 

In thè current study three examples of healers with su- 
pernatural powers will be analyzed. The hrst section will 
concentrate on documenting thè figure of thè Basque salu- 
tariyua as well as thè Catalan and Valencian counterparts, 
eA thè saludadors. The second section is dedicated to another 45 

type of seventh-born healers, thè French marcous, includ- 
ing their counterparts across thè channel in Great Britain. 

Then our attention will turn to documenting thè role of 
another representative shaman-healer, a character found in 
European performance art. Our approach will concentrate 
specihcally on thè scene from thè Good-Luck Visits where an 
actor intervenes to bring thè “bear” (or its structural homo- 
logue) back to life. At that juncture, we will be ready to ex- 
amine thè enigmatic etymology of thè Italian term maramao 
by bringing together linguistic and ethnographic evidence 
in support of thè hypothesis that this expression is a key ele- 
ment when it comes to gaining a better understanding of thè 
earlier and much more archaic cosmology that held humans 
descended from bears. Finally, when reading thè present 
study, thè reader should keep in mind that it represents thè 
fourth part of a series of articles which have been dedicated 
to thè exploration of pan-European phenomena associated 
with Good-Luck Visits. Consequently thè current discussion 
builds on thè information presented and analyzed in thè 
previous chapters of thè investiga tion. 


2. Seventh-sons and daughters among thè Basques: 
thè salutariyua healer 

Among thè Basques thè belief in thè special status of thè 
seventh-son or seventh-daughter born to a family was com- 
monplace among rural populations into thè 18th century, 
if not even later (Lopez de Guerenu, 1966). Moreover, in 
contrast to some other zones of Europe, thè supernatural en- 
dowments assigned to these individuals translated into them 
actually being required to exercise a specihc profession. The 
name of this individuai was saludador, “healer”, which is thè 
term used in Spanish to describe thè Basque health pracd- 
tioners. According to modern texts, thè term that continued 
to be employed in Basque was salutariyua, clearly cognate 
with thè Spanish expression (Atano, 1979). Since thè entries 
in municipal records which speak in detail about this profes- 
sion were written in Spanish, thè exact terminology used by 
Basque speakers to refer to these popular healers cannot be 
determined. 

With respect to thè special attributes assigned to those 
exercising this birth-right profession, we hnd that thè spe- 
cial “gift” of curing (or preventing) rabies in animals and eA 
people was thè exclusive duty of thè seventh-son born to a 
family. Yet this profession was not thè exclusive domain of 
seventh-born males. Rather thè municipal records often refer 
to thè healer using thè Spanish term saludadora, thè female 
form of saludador. So it is clear that both seventh-sons and 
seventh-daughters were included in this category of healers. 

The lack of specihc gender assignment (in favor of males or 
females) for this role is conhrmed explicitly in other cases 
where thè healer is said to have been born with other special 
attributes 6 . For instance, according to a source cited by Lopez 
de Guerenu (1966, p. 164): 

Saludadores pueden serio los que nacen a las doce de 
la noche de Navidad que por elio tienen una cruz impresa 
debajo de la lengua y està gracia particular es comun en 
ambos sexos . 7 


6. I would note that thè Basque language has no grammatical gender or other indications 
of “naturai” gender, that is, endings that in other languages serve to distinguish females 
from males. 

7. [“Healers can be those who are born at midnight on Christmas Ève and who for that 
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The earliest written record identìfied for this practìce dates 
from 1463 while similar records have been found extending 
through die 18di century when, at least officially, die obliga- 
tory payments that were made to thè saludador(a) were no 
longer recorded in thè municipal account books, at least not 
in those that have been examined to this point. As a caveat, 

I would remind thè reader that until now thè only published 
study dedicated to these seventh-born healers is that of Lopez 
de Guerenu (1966) 8 . In other words, to date there has been 
no systematic effort to gather evidence for thè presence of 
this particular social-medicai phenomenon in thè municipal 
records and archives of thè Basque Country. 

Yet thè disappearance of entries concerning these heal- 
ers from thè officiai record does not necessarily imply that 
thè seventh-sons or daughters no longer performed their 
duties. Indeed, other documents from thè end of thè 18th 
century suggest that sudi hgures may stili have been quite 
active. Moreover, old belief systems tend to retain their force 
long after thè actual practices originally informing them have 
fallen into disuse. At thè same lime it is possible that certain 
responsibilities assigned earlier to thè seventh-born healers 47 
were reallocated to others. For example, some of thè func- 
tions and responsibilities were probably taken over by thè 
Christian priest, his female assistant called a serora and/or her 
helpers 9 , while other functions were eventually reassigned to 
members of thè emerging medicai professions. 

In thè case of thè seventh-born healer, according to thè ar- 
chivai records, thè individuai along his/her horse and helper 


reason have [thè sign of] a cross imprinted under their tongues, and this grace is common 
in both sexes.”] 

8. Guerenu’s study was limited to thè records of thè Basque province of Araba. That 
similar records could be found in thè municipal archives of thè other Basque towns seems 
highly likely, even though in recent years detailed archivai research has not been carried 
out on this topic. 

9. In this respect of particular interest are thè names given to a class of Basque women 
“healers” who assisted thè Basque serora and which give us another method for identifying 
socio-medicai practices and traditions linked to female folk healers. Specifìcally, thè terms 
rendered in French as bragaine, brayine and brame in thè archivai records of thè Cathedral 
of Bayonne derive from thè Basque compound belhargin, ‘herb-worker’ (belhar “herb” and 
(e)gin “worker”) . Another popular variant of this Basque expression is belhargile, from belhar 
“herb” and ( e )gile “worker” . The latter expression has, on occasion, acquired thè referential 
meaning of “witch”. For a detailed account of this etymology and its socio-cultural entail- 
ments, as well as its connections to thè Beguines and their movement in Europe, cf. Frank 
(2001a). 


Roslyn M. traveled about thè locai region, often being paid in wheat col- 

Frank lected by thè members of thè judicial district or municipality 

in questìon. At times thè records speaks of thè saludador(a) 
being accompanied by a parent, e.g., “by his father”, which 
would suggest that thè healer was stili quite young when he 
began his practice. In one instance thè child was only four- 
teen when we hnd him already engaged in his trade, accom- 
panied by his father. Although there is evidence among thè 
Basques that thè age at which a youth entered into adulthood 
was fourteen, for example, when thè person’s testimony was 
considered valid, there is not enough information to deter- 
mine thè age at which thè healer practitioners were expected 
to begin their duties. Other entries speak of payments for thè 
female saludadora, her husband and helper as well as for their 
horses. However, there is no information concerning how 
these individuai were trained to perform their duties, e.g., 
how they acquired their knowledge of thè spells as well as thè 
medicinal plants and herbs which they must have utilized. 

How this knowledge was transmitted from one generation 
to thè next has not been documented. 

48 The archives contain frequent references to thè obliga- eA 

tions that fell to such an individuai. The duties of thè sev- 
enth-son or daughter included conducting ritual healings 
of people, cattle, and crops. Although thè precise formulas 
used in such healing rituals are not recorded, it is clear that 
thè Services of this person were called upon when there was 
danger of an outbreak of rabies. The healer’s task appears 
to have been preventa tive, at least in part, and in that sense, 
not far different from his Christian counterparts who in 
other places (and times) performed public ceremonies in- 
tended to protect thè crops from insects and other plagues, 
as well as to insure that domestic animals were safe from 
harm and remained healthy 10 . Christian priests were aio 
in charge of storm conjuration and special locations were 
set aside for thè performance of these duties, i.e., warding 
off hailstorms, sites that suggest thè substantial continuity 
between pre-Christian and Christian practices (Frank, 1977, 
2001a, 2001b). 


10. For example, as Zamora Zamora (1997) has noted, in Murcia, saludadores were con- 
tracted by thè municipalities to get rid of a plague of locusts. 
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traditional healers enjoyed at least thè same level or social 
acceptance and prestige as schoolteachers and priests; and 
that thè locai municipality contracted formally for their Ser- 
vices. More specihcally, thè social status of these healers can 
be deduced by comparing thè salary of one of them with 
that of a friar from thè nearby abbey of Piédola who was also 
hired by thè same municipality to provide similar Services. 
Concretely, in thè village of Atauri we hnd that thè salary of 
thè second individuai was only half of that of thè traditional 
healer (Lopez de Guerenu, 1966, p. 167) n . 

A closer examinatìon of thè documents reveals that at thè 
beginning of thè 18th century, thè animai salary paid to thè 
individuai by a given municipality amounted to una fanega 
de frigo, i.e., thè amount of wheat needed to plant a fanega of 
land. 12 Wlien calibra ted in thè coinage of thè times, a fanega 
of wheat was equivalent to approximately 16 reales. This was 
thè standard annual salary for thè healer. It was based on a 
minimum of two obligatory visits per year and required thè 
eA individuai to be on cali throughout thè rest of thè year; ad- 49 

ditional visits were paid for at thè rate of 6 reales per visit, plus 
remuneratimi for thè expenses incurred, food and housing 
in thè village, stabling thè livery along with compensation for 
thè expenses of those who accompanied thè healer, his/her 
assistants and/or family members. In short, thè annual salary 
with thè obligatory two visits included, was supplemented by 
fees thè healer received for additional visits. In thè case of 
thè latter, thè costs of room and board for thè healer, his/ 
her helper and horses were also covered. 

Assuming that thè Services of thè healer would have been 
required on numerous occasions throughout thè year, be- 
tween thè base salary and thè compensation received for 


11. The healer received one fanega of wheat while thè friar got only half a fanega. The 
above description is based on: «Tenfan asalariado un saludador, pero al mismo riempo 
venia un fraile del vecino convento de Piédrola, en Santa Cruz de Campezo, que bendecia 
el ganado, aunque el saludador tenia mas importancia para los vecinos de Atauri, ya que 
cobraba una fanega de trigo, mientras al religioso le daban tan solo media fanega» (Lopez 
de Guerenu, 1966, p. 167). 

12. The dry measure as well as thè size of thè land planted varied significanti^ For thè 
region in question thè fanega dry measure probably was in thè order of 55.5 liters (1.6 
bushels) of wheat. Cf. http://es.wikipedia.org/wiki/Fanega. 
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additional unscheduled visits, say, two visits per mondi, die 
person easily could have obtained die equivalent of 150 rea - 
les or more per year, for a total of only 26 trips to thè same 
village, including thè two obligatory ones. This is thè pay- 
ment thè healer would have received from only one village, 
whereas there are indications that thè person might have 
been under contract to several municipalities at thè same 
time. We can contrast this level of remuneratimi with thè 
annual salary of thè locai schoolteacher who carried out his 
duties without any additional perks for food or housing. In- 
deed, besides teaching thè village children, he was required 
to take charge of thè town clock and function as bell-ringer. 
For all this work, much of it full-time, he received 30 fanegas 
per year, thè equivalent of 500 reales 13 . 

More concretely, thè contraetemi duties of these seventh- 
sons and daughters obligated them to come on a regular 
schedule, twice a year, on thè first of May and on Saint Mi- 
chael’s day (Michaelmas, September 29th). In addition, thè 
agreements imply that thè healer was contractually “on cali” 
to thè municipality in question throughout thè entire year 
and was required, contractually, to come when notified. As for 
thè two obligatory visits we notice that one of them coincides 
with thè first of May which might be explained in part by thè 
fact that it was on thè first of May when thè shepherds began 
taking their flocks up to thè high pastures and thè animals 
needed to be blessed before they left. As for St. Michael’s 
day being thè date assigned for thè second obligatory visit, 
that custom probably was linked, at least in some fashion, to 
thè fact that in thè Basque region, as in many other Catholic 
countries of Europe, St. Michael’s Day was one of thè quarter 
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13. «Haremos resaltar los emolumentos asignados al saludador, treinta rs. por un par de vi- 
sitas, mas gastos pagados en el desempeno de su misión, no sólo personales si que también 
de criado y caballerias, comparàndolos con los atribuidos al maestro de escuela, que en 
este mismo ano de 1711 cobraba treinta fanegas de trigo anuales (poco mas de quinientos 
reales a los precios de aquellos tiempos) sin ninguna gratificación extraordinaria, aunque 
si con la exigencia suplementaria de tener que cuidar del reloj y ejercer de campanero» 
[“We will point out thè fee schedule contracted with thè healer, thirty reales for a pair of 
visits, plus payment for thè expenses associated with carrying out his/her duties, not only 
personal expenses, but also those of his/her servant and livery, compared to thè salary 
paid to thè [locai] school teacher, who in that same year of 1711 earned thirty fanegas of 
wheat annually (slightly more than five hundred reales in those times) without any extra 
remuneration, although, yes, with thè supplemental duty of having to take care of thè clock 
and function as bell-ringer”] (Lopez de Guerenu, 1966, p. 169). 
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days when rents and bills would come due each year. Finally, 
when viewed objecdvely, die two annual visite conducted by 
die healers are quite reminiscent of similar ceremonies car- 
ried out by priests and other members of die Church hier- 
archy to insure thè well-being of their parishioners as well as 
guarantee thè health of thè animals and crops under their 
jurisdiction and subject, therefore, to their “blessing”. In this 
respect, thè ritual activities carried out by thè two classes of 
individuals must have overlapped to a significant degree. 

In conclusion, thè figure of thè seventh-son and daughter 
healers caste a long shadow where belief in thè special pow- 
ers conferred by thè concept “seven” are clearly in evidence. 
Since thè social practices associated with this belief continued 
into modern times we might assume that they were viewed 
with approvai by thè communities in question: that thè practi- 
tioners were not marginalized or otherwise stigmatized by thè 
members of thè locai populace. Rather they were recognized 
as important and productive members of society, providing 
important Services. Indeed, thè persistence of these practices 
might be explained by thè continuing strength of mudi ear- 
lier cultural conceptualizations associated with thè number 
“seven”. Stili thè exact nature of thè sociocultural matrix in 
which this belief was once embedded is unclear. Should we 
assume that Hamalau “Fourteen” was part of thè same net- 
work? Certainly, thè shamanically-coded aspects of thè plot 
structure of thè Bear Son tales have been noted by other 
researchers (Lajoux, 1996; Panzer, 1910; Sarmela, 2006; Stitt, 
1995). 

2.1. T/ie saludadors of Catalunya and Valencia 
In Catalunya evidence for seventh-son and daughters func- 
tioning as saludadors is also abundant. Indeed, descriptions 
of them are quite similar to thè ones we find in thè Basque 
Country. For instance, in Catalunya they were regularly hired 
in an officiai capacity by locai authorities. Writing in 1909, 
De Copons, citing F. Maspons, States that saludadors «son los 
que han nascut en la nit de Nadal, losquals tenen una creu 
en la llengua y tenen la facultat de curar la rabia». He goes 
on to state that they are called Setès and that their healing 
powers derive from them being seventh-sons: «Le septième 
enfant d’une famille qui n’a eu que des garcons jouit aussi 
de ce don: on l’appelle Setè» (De Copons, 1909, p. 140). 


As Bloch ([1924] 1983, pp. 303-304) points out, drawing on 
thè earlier writings of Sirven dating from 1864, thè specialty 
of thè Catalan Sets, in addition to curing rabies, was in their 
ability to prevent animals and humans, in advance, from get- 
ting thè disease. 

In her investigation of extra-academic medicai practition- 
ers in Valencia, Lopez Terrada (2009) brings forward thè 
following fact about thè role of saludadors in this zone of thè 
Iberian Peninsula, namely, that thè healers had been rela- 
tively successful in distancing themselves and their activities 
from accusations of witchcraft and black magic. This fact also 
allows us to see that over time thè practitioners themselves 
along with those who sought their Services had been able to 
negotiate a middle ground where they were relatively safe 
from thè Inquisitorial arm of thè Catholic Church. 

The saludadors were considered “charismatic” and hence 
quite different from curanderos. They were individuate 

who possessed a supposedly superhuman ability to cure cer- 
tain illnesses, principally rabies {rabici). This power did noi 
result from a pact with thè devii, but was a sign of divine 
grace. Despite being faith healers, they were not bothered by 
thè authorities in thè least; neither did they encroach upon 
thè professional terrain of academically trained practition- 
ers, nor were their practices considered heretical. (Lopez 
Terrada, 2009, p. 15) 

Another factor contributing to their acceptance by thè 
Church has to do with thè way that at some time in thè past 
they had acquired thè protection of a particular Christian 
saint, namely, Saint Quitèrie, a legendary 5th century virgin 
martyr whose origins might well be more pagan than Chris- 
tian and who, not surprisingly, was known for her efficacy in 
curing rabies. 

Although thè popular healers were renowned for their 
ability to deal with a specihc disease, it appears that they ateo 
practiced a kind of preventative medicine that involved bless- 
ing humans, animate and crops, thè latter against predation 
by insects. Moreover, in line with thè conceptual structures 
undergirding thè cult of saints, thè nature of thè “gift” which 
such healers supposedly possessed was somewhat ambiguous. 
Having a patron saint, allowed thè individuai healer to draw 
upon thè “excess grace” attributed to thè latter. Thus, thè 
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natural-born “gift” of thè saludadors was Christianized. On 
thè other hand, thè poptilace continued to believe in thè 
efficacy of thè special “gift” of thè practitioner. This created 
a situation where both parties benehtted, those in charge of 
thè religious sites dedicated to thè saint in question and thè 
seventh-born healers themselves. As thè fame of individuai 
healers increased, so did thè belief in thè curative powers of 
their patron saint. Miraculous cures attributed to thè particu- 
lar saint by those going on pilgrimages to her sanctuary (or 
by those in charge of thè site) would feed quite naturally into 
thè same belief System, reinforcing, in turn, thè popularity of 
thè healers operating under thè auspices of thè same saint. 
Consequently, thè cures, incantations and other healing ritu- 
als performed by thè saludadors were sanctioned by thè excess 
“grace” of this saint, and as we shall see, a similar mechanism 
for gaining approvai operated in thè case of thè seventh-son 
and daughter healers of France. 

Even though Lopez Terrada (2009) asserts that saludadors 
were not persecuted and enjoyed thè approvai of thè Church, 
and, indeed, this might well have been thè case in certain 
locations and time periods, there are indications that thè 
relationship between thè Holy Office and thè popular practi- 
tioners was not always so amicable. For example, by thè early 
16th century we encounter a treatise written by Pedro Ciruelo 
called Reprovación de las supersticiones y hechicerìas (1538) in 
which he denounces superstitious practices. In this work 
Ciruelo casts saludadores in a negative light, dehning them as 
follows: «[...] dizen que sanan con su saliva de la boca y con 
su aliente, diziendo ciertas palabras: y vemos que mucha gen- 
te se va tras ellos a se saludar. . . E1 hecho de los saludadores 
principalmente se emplea en querer sanar, o preservar a los 
hombres, y bestias, y ganados del mal de la ravia» 14 . 

Valencian folk healers were able to portray themselves in 
a positive light to ecclesiastical and civil authorities as having 
«on thè one hand “grace”, a giftfrom God, and on thè other, 
a charismatic ability to cure, a power he is able to transmit to 
any substance he wishes, in this case, oil and water» (Lopez 


14. [‘ ‘it is said that they heal with thè saliva from their mouths or with their breath, saying 
certain words: and we see that many people seek them out for healing [. . .] The saludadores ’ 
principal task is to heal or preserve people, animals, and livestock from rabies”] Cf. Ciruelo 
(1538) cited in Campagne (2000, p. 433) and also Lopez Terrada (2009, p. 16). 
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Terrada, 2009, p. 17). This, however, did not mean ih ai in 
thè Iberian Peninsula they did not have not run-ins with thè 
Holy Office, particularly as thè activities of these popular 
healers started to compete with those of thè emerging class 
of medicai practitioners, who on thè one hand consisted of 
physicians and surgeons direcdy affiliated with thè Inquisi- 
tion and on thè other there were non-affiliated members of 
that profession whose clientele occasionally overlapped with 
that of thè saludadors (Walker, 2004). 

In contrast to what appears to have been thè case in thè 
Basque Country, in I7th-century Valencia saludadors exer- 
cised their profession not only with thè approvai of thè locai 
authorities, but also thè enthusiastic support of higher ech- 
elons of thè Church hierarchy: 

Saludadores were highly esteemed and were contracted 
by locai governments large and small, in Valencia and in 
thè other realms of thè peninsula. Enguera, a small com- 
munity in thè interior of thè kingdom of Valencia, had its 
own saludador to whorn thè municipality paid four pounds 
yearly in exchange for his curing any person or animai bit- 
ten by a rabid dog. This position was occupied in 1631 by 
a wornan named Josefa Medina, who had previously been 
given a licence confirming her powers by thè Archbishop of 
Valencia. In thè city of Valencia, thè situation was somewhat 
different. During thè sixteenth and seventeenth centuries 
there was an “examiner of charismatic healers” ( examina - 
dar de saludadores ) , that is, a public functionary hired by thè 
government after he had passed an examination, whose job 
it was to determine thè ability of those who desired to work 
as saludadores within thè city. (Lopez Terrada, 2009, p. 16) 15 

Investigations of saludadores in other parts of thè Iberian Pen- 
insula suggests that by thè late I7th and 18th centuries they 
were coming under increasing attack from ecclesiastical au- 
thorities and being subjected more frequently to ridicule by 


15. According to Lopez Terrada (2009, p. 16), thè examinations were conducted «in thè 
same way that examiners of physicians and surgeons did: they were open to all applicants 
and were held in thè presence of thè municipal authorities. The test consisted of curing 
rabid dogs using only thè applicanti own saliva. In addition, those being examined would 
have to extinguish a red-hot bar of metal and a piece of glowing silver by placing their 
tongues upon them. If they were able to pass these tests, and after taking an oath, thè 
city granted them a legai licence to practise». And, indeed, Lopez Terrada cites examples 
where thè saludador passed thè exam and obtained thè corresponding license to practice. 
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laymen. In short, even though they continued to enjoy signifi- 
cant acceptance among thè popular classes, pressures were 
being brought to bear on these charismatic healers. Their 
actions and clients increasingly became subject to criticism, 
al though as a whole thè Services of healers continued to con- 
sti tute an alternative to thè medicine practiced by physicians 
and surgeons, certainly in part because people of low income 
were unable to pay thè relatively high fees charged by physi- 
cians and surgeons (Lopez Terrada, 2009; Walker, 2004). 

3. The seventh-born in thè resi of Europe 

Our examination of thè Basque, Catalan and Valencian data 
has shown that thè belief in thè supernatural attributes of 
seventh-born sons and daughters was not merely a supersti- 
tion, but rather translated into a set of concrete socially-sanc- 
tioned healing practices which by thè 19th century in other 
more urbanized parts of Europe would have been viewed 
as “quackery” at best and in other circles as “witchcraft”. In 
this respect thè data suggests that we could be looking at a 
network of cultural practices that existed in other parts of 
Europe outside thè Iberian Peninsula. In other words, what 55 
were collected and reported as merely superstitions in thè 
19th and 20th centuries were grounded in actual social prac- 
tice, folk memories of thè earlier veneration of thè seventh- 
born of a family who then, in turn, regularly went about thè 
community carrying out ritual healings. 

Naturally thè powers attributed to such a person would 
have set thè individuai apart from thè rest and because of 
thè person ’s alleged supernatural abilities, that person could 
have been feared. As is well known, in other parts of Europe 
being a seventh-born son or daughter could be dangerous 
for it could confer unwelcome shape-shifting powers on thè 
individuai as well as thè ability to visit others in their sleep. 

For example, in Germany, 19th century folklorists record thè 
belief that « [i]f there are seven boys or seven girls in one 
family, then one of them will be a night-mare, but will know 
nothing about it» (Kuhn - Schwartz, 1972 [1848], pp. 418- 
420) . While we see that thè person is assigned special powers, 
these are represented as harmful and therefore viewed in a 
negative light. Specihcally, such a person was destined to be a 
mare, a murawa, etc., that is, a “night-mare”, a topic discussed 
at length in thè previous chapters of this study (Frank, 2008a, 


2008c, 2009a). Such an individuai, according to popular be- 
lief, was double-skinned, capable of appearing to be asleep, 
yet at thè same rime going out and about, and when doing 
so, often taking thè shape of some other creature 16 . In this 
fashion thè “night-mare” could appear to others who were 
sleeping, in thè form of a menacing “night-visitor”. 

Stated differendy, folk belief, particularly among German 
and Polish-speaking populations, reveals that, in addition to 
having supernatural powers of healing, seventh-born sons 
and daughters were attributed another remarkable ability: 
they were viewed as shape-shifters and had thè ability to ap- 
pear, often in a sinister fashion, to others while thè latter 
were sleeping. More concretely, thè second element of thè 
English expression “night-mare”, i.e., -mare, is thè English 
equivalent of thè German word mahr found in nacht-mahr 
and meaning “goblin, demon, spirit” (Grimm - Grimm, 1854, 
p. 1166) 17 . The same semantic element is found in thè French 
compound cauchemar. The German reflexes, as well as other 
etymologically linked terms encountered in Slavic languages, 
such as thè Wendish expression Murraue (Ashliman, 1998- 
2005; Kuhn - Schwartz, 1972 [1848], pp. 418-420), all refer aA 
to this supernatural being: a disturbing night visitor, often 
described as an ominous “presence” or “intruder” (Cheyne, 

2001, 2003; Cheyne, Newby-Clark - Rueffer, 1999; Hufford, 
2005). According to Thorpe: 

Under all these denominations is designated that spectral 
being which places itself on thè breast of thè sleeping, depri- 
ving them of thè powers of motion and utterance. (Thorpe, 

1851-52, voi. 3, p. 154) 

Furthermore, attributing to seventh-born children not only 
shape-shifting powers but specihcally those of thè “night- 
mare” brings us back to Basque variants, such as mamu, mahu- 
ma a n d marrau, commonly used to refer to this ‘night-visitor’ 
and which are, simultaneously, phonologically eroded vari- 
ants of hamalau, “fourteen”, which is also thè Basque name 
of thè half-bear half-human, shaman-like healer. These terms 


16. This wide-spread belief System resonates strongly with thè stories of thè so-called benan- 
danti, recounted by Cari Ginzburg (1966). 

17. Dialectal variants also include mare (Germany), mahrt (Pommerania) and mahrte 
(North Germany). 
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belief, was said to appear to people when they were asleep. 
Concrete testimonies of such nocturnal visits continued to be 
recorded into thè late 20th century (Satrustegi, 1981, 1987). 
The attested dialectal variants of thè word hamalau appear 
to include marnalo, mamarrao, mamarro, mamarrua, marrau, 
mamu, mahumahu and mahuma among others (Azkue, 1969 
[1905-06], II, pp. 11-12, 19; Euskaltzaindia, 1987, XII, pp. 52, 
57-60). The fearsome night visitor was also thè creature called 
upon by parents to make their children behave. In thè case of 
Sardu, this particular being is known as marragau, marragotti 
and mammotì 18 . 

Although I am not aware of Sardinian folk beliefs alleging 
that seventh-born children were destìned to become a “night- 
mare”, a closer examination of thè lexical held in Sardu dem- 
onstrates that thè stem of thè terms has three variants. The 
roots appear in thè shape of mamu-, momo-/ mommo-, momma- 
and marra-. 1 9 In thè case of thè root form mamu-, we hnd ma- 
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muntomo “spauracchio”; m am untone “fantoccio”; mamuttinu : 
“strepito”; mamudinu “Belzebù, demonio, diavolo, strepito, 
zurlo” mamuttone “spauracchio, spaventapasseri”; mamut- 57 

tones “maschere carnevalesche con campanacci”; mamutzone 
“spauracchio” as well as mamus “esseri fantastici che abitanoi 
nelle caverne”. In thè instance of thè root stem of momo-/ 
mommo-/momma-, we hnd: momotti “babau, befana, spaurac- 
chio”; mommoi “babau, befana, fantasma, licantropo, orco, 
pidocchio, spauracchio, spettro”; mommai “befana”; andfrom 
thè stem marra- there is: marragau “orco, gruccione”, mar- 
rangoi “babau, mostro, spaurrachio”; and marragotti “befana, 
biliorsa, bilioso, fantasma, mangiabambini, mannaro, orco, 
ragno, spauracchio, spettro” (Fois, 2002b; Rubattu, 2006). 

In these examples we hnd different personihcations of thè 
figure of thè night-visitor, as a spettro alongside a shape-shift- 
ed human, thè mannaro. Also found among thè variants of 
this cross-linguistic morpho-semantic held are terms such as 
mamau / babau and marrnau / barbau (Sainéan, 1905, p. 70). 


18. For a more detailed account of this aspect of thè data, cf. Frank (2008c, pp. 106-118). 

19. I would note that it was Graziano Fois (2002b) who fìrst brought to my attention thè 
similarities between thè Sardinian and Basque data sets, particularly items having thè root 
of mamu- and consequently thè relationship between thè mamuttones / mamutzones and 
their Basque counterparts (cf. Frank, 2008c). 
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These items appear to be cognates, differentiated primarily 
by thè exchange of thè bilabiate: ni -> b, as discussed earlier 
(Frank, 2009a, pp. 122-124). 

In summary, it appears that regional variants of thè word 
hamalau may have given rise to expressions used in various 
European languages to refer to seventh-sons and daughters 
in their manifestation as shape-shifters. It therefore follows 
that thè shamanic characteristics attributed to thè Bear Son, 
thè half-human, half-bear protagonist, his vision quest and 
adventures that allow him to acquire his spirit animai helpers 
and later shape-shift into them may have been transferred in 
some symbolic fashion to these seventh-born healers (Frank, 
2008a, 2008c, 2009a). 

Despite this rather negative portrayal of seventh-sons and 
daughters, that is, equatìng them with disturbing otherworld- 
ly shape-shifting “night-visitors”, we need to keep in mind 
that, as Lopez Guerenu discovered in his study of thè records 
of Basque municipal councils from thè 16th to thè 18th cen- 
turies, these members of society - even at this late date - were 
stili held in high esteem, as much or more so than Christian 
58 priests and medicai practitioners of thè time. In thè eyes of sA 

those serving on thè municipal councils whose duty it was to 
set forth thè conditions and terms of thè contracts and vote 
in favor of hiring thè healers, thè seventh-sons and daugh- 
ters were viewed as legitimate health providers, even though 
we can identify admonitions by authorities of thè Catholic 
Church inveighing against thè saludadores. Nonetheless, even 
members of thè Catholic clergy were often fully complicit 
in thè hirings. For example, in one case, specifrcally in thè 
village of Lagràn, thè individuai that thè city council wanted 
to hire as a saludador was illiterate and hence wasn’t capable 
of signing thè contract they had prepared for him. So thè 
healer asked his locai priest to sign for him which thè latter 
did (Lopez de Guerenu, 1966, p. 169) 20 . In other words, thè 
priest was fully in agreement with thè hire. 


20. The following comment is also relevant: «[...] pero estimamos que con lo resenado 
es mas que suficiente para hacernos cargo de lo extendida que estuvo està plaga en los 
siglos xvi al xviii, poniendo de relieve que los saludadores gozaban, aparte del sueldo, 
de una categoria social tan respetable, o mas, que la de maestros o médicos, celebrando 
con los Concejos contratos corno servidores del municipio, algunos de cuyos documentos 
copiamos a continuación corno muestra de la importancia que llegaron a tener en pasados 
tiempos estos personajes desaprensivos, que tan bien sabian aprovecharse de la credulidad 
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However, thè approvai that thè Basque healers seemed to 
have enjoyed at thè locai level was not necessarily reflective 
of thè opinions held by thè Catholic hierarchy. The latter 
repeatedly sent out inquisitors (“visitadores”) to thè locai 
parishes in what turned out to be vain attempts to stamp out 
practices which they deemed dangerous, if not heretical. The 
villagers were told that they should not hire such individuals. 

Yet, as Lopez de Guerenu himself laments, these implora- 
tions fell on deaf ears. In short, there is evidence that for 
several centuries thè admonitions of these authoritìes went 
relatively unheeded by thè locai populace and thè healers 
continued to be contracted as before. For example, Lopez 
de Guerenu indicates that decrees, similar to thè following 
one from 1550, were sent out repeatedly by various bishops 
to thè villages of Alaba: 

Ytem por quanto los saludadores y conjuradores alqui- 
lados comunmente son personas sospechosas y banas y de 
mal ej empio, mandò el senor Visitador a los vecinos del pue- 
blo no alquilen ni tengan saludadores ny conjuradores ny 
hechiceros ny adebinos ny ensalmadores ny personas que 
cortan letra ny curan la rosa ni haran [sic] cosas banas ni 59 

con subpercisiones ni echen nomynas ni agan otras cosas 
banas reagradables del dro. dibino y humano [ . . . ] (Lopez 
de Guerenu, 1966, p. 164) 21 

In later sections of this essay we will see that thè high status 
afforded to thè Basque seventh-sons and daughters in thè 
18th century may well be reflected in social practices found 
in other parts of Europe where, nonetheless, over time thè 
belief in these healers was eroded until they were viewed as 
nothing more than charlatans preying on thè sick and gul- 
lible. In thè case of thè Basque salutariyua there is no indica- 


humana» [“[...] but we consider that what has been reviewed is more than sufficient to 
makes us aware of how extended this plague [of healers] was from thè xvi to thè xvm 
centuries, emphasizing that thè healers enjoyed, in addition to their salary, a level of social 
acceptance as respectable, or more so, than that of teachers and doctors, signing contracts 
with thè councils as employees of thè municipality, some of which we reproduce below as 
an example of thè importance that these unscrupulous characters carne to have, who well 
knew how to take advantage of human gullibility”] (Lopez de Guerenu, 1966, p. 168). 

21 . [“And since thè healers and conjurers regularly hired are suspicious and immoral peo- 
ple and of bad example, thè Inquisitor ordered that thè inhabitants of thè village not hire 
or have healers, conjurers, wizards, diviners, quacks or persons who cut letters, cure thè 
rose [a rash caused by herpes] , do immoral things, with superstitions, nor do other im- 
moral things unbecoming to divine and human law....”] 


don (li at die practìtioners sought to justify their officiai du- 
ties and legitimatize their status by plying their trade under 
thè protection of a Christian saint. Rather they seem to have 
maintained their autonomy. As we have seen, this contrasts 
with what occurred in thè case of Cataluyna and Valencia 
where thè healers were taken under thè wing of thè Catholic 
Church and allowed to continue to carry out their duties with 
a kind of Christian dispensation. 

4. TheFrench marcou: another seventh-son healer 
In France, thè seventh son (or daughter) was called a mar- 
cou. He was said to have a magic sign (birthmark) on his 
body, sometimes identified as a fleur-de-lis, and that he had 
thè power to cure certain maladies 22 . Although great ef- 
fort has been exerted to pin down thè etymology of thè 
expression marcou, its ultimate origin is stili rather obscure. 
Nonetheless, given thè significance of these French healers, 
we need to examine thè French data more closely. First, we 
find that French dictionaries give thè following definition 
of thè word: « Marcou : Homme portant un marque magique 
sur le corps et qui possédait, croyait-on, le pouvoir de guérir 
certaines maladies» ( Dictionnaire Encyclopédique pour Tous: 
Petit Larousse, 1963, p. 432). It is noteworthy that this 20th 
century definition of thè term makes no mention of thè 
need for thè healer to be thè seventh-son. However, other 
evidence points to thè fact that thè “magic mark” was only 
one sign that revealed these seventh-sons and daughters 
had curative powers. Moreover, thè notion that thè seventh- 
son or daughter healer was endowed with some kind of 
special physical sign fits into thè wider pan-European matrix 
of belief in thè supernatural powers of thè seventh-born. 
Opie and Tatem (1989, pp. 246-247) cite one British mid- 
13th-century source relating to thè healing powers of sev- 
enth sons while they present sources dating from thè 16th 
century forward that explicitly attribute to such children thè 
ability to heal thè so-called King’s Evil which consequently 


22. Bloch ([1924] 1983, p. 303) comments on thè survival of this belief: «[...] on lit dans 
la Revue des Traditions populaires, IV (1894), p. 555, no 4: dans le Bocage Normand: “quand 
il y a sept hlles dans une famille, la septième porte sur une parties quelconque du corps un 
fleur de lis et touche du carreau, c’est-à-dire qu’elle guérit les inflammations d’intestin chez 


links them to thè figure of thè marcou (cf. also Bloch, 1973, 
1983 [1924]; Vaz da Silva, 2003). 

Additional important information on thè marcous is 
brought forward in a brief note by Honoré de Mareville 
which includes an abridged translation of an 1854 article 
from «Le Journal du Loiret». In Mareville’s discussion he 
mentions specifically that thè marcou has special healing 
powers: that of curing thè King’s Evil. The latter expression 
was used to refer to a malady called Scrofula (Scrophula or 
Struma), composed of a variety of skin diseases; in particu- 
lar, a form of tuberculosis, affecting thè lymph nodes of thè 
neck. Mareville’s summary of thè article from «Lejournal du 
Loiret» is as follows: 

We have more than once had occasion to make our read- 
ers acquainted with thè superstitious practices of thè Mar- 
cous. The Orléanais is thè classic land of marcous, and in thè 
Gàtinais every parish at all above thè common is sure to have 
its marcou. If a man is thè seventh son of his father, without 
any female intervening, he is a marcou; he has on some part 
of thè body thè mark of a jleur-de-lis, and, like thè kings of 
France, he has thè power of curing thè king’s evil. All that is 
necessary to effect a cure is, that thè marcou should breathe 
upon thè part affected, or that thè sufferer should touch thè 
mark of thè jleur-de-lis. Of all thè marcous of thè Orléanais, 
he of Ormes is thè best known and most celebrated. Every 
year, from twenty, thirty, forty leagues around, crowds of pa- 
tients come to visit him; but it is particularly in Holy Week 
that his power is most efficacious; and on thè night of Good 
Friday, from midnight to sunrise, thè cure is certain. Ac- 
cordingly, at this season, from four to Uve hundred persons 
press round his dwelling to take advantage of his wonderful 
powers. (Mareville, 1859, p. 59) 

From thè text of thè article in Le Journal du Loiret vie see that 
this is not thè first report that thè newspaper has dedicated to 
thè topic of thè activities of thè marcous. Moreover, from thè 
way that thè article begins, i.e., «thè Orléanais is thè classic 
land of marcous, and in thè Gàtinais every parish at all above 
thè common is sure to have its marcou», there is reason to 
believe that thè marcous were once found throughout this 
geographical region, if not in all of France, although by thè 
middle of thè 19th century they were perhaps less common in 
other districts. This conclusion is reinforced by thè wording 
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of phrase: that thè Orléanais is «thè classic land of marcous». 
There is also a strong indicatimi that each parish had its own 
marcou. Whether that individuai was paid out of thè munici- 
pal coffers cannot be determined, at least not on thè basis of 
thè scant data afforded by this newspaper article. 

Mareville (1859, p. 59) then says that «[t]he paper then 
goes on to describe a disturbance among thè crowds assem- 
bled this year, in consequence of thè ofhcers of justice hav- 
ing attempted to put a stop to thè imposture». The article 
concludes thus: 

The marcou of Ormes is a cooper in easy circumstances, 
being thè possessor of a horse and carriage. His name is 
Foulon, and in thè country he is known by thè appellation of 
Le beau marcou. He has th e fleur-de-lis on his left side, and in 
this respect is more fortunate than thè generality of marcous, 
with whom thè mysterious sign is apt to hide itself in some 
part of thè body quite inaccessible to thè eyes of thè curious. 
(Mareville, 1859, p. 59) 

Then there is a rendition of thè same news item, from 1854, 
written by Robert Chambers whose negative attitude toward 
thè marcou is quite obvious. In fact, thè same attitude, laced 
with sarcasm and disbelief, is detected on thè part of thè 
writer of thè originai French news report as well as in Cham- 
bers’ reflections upon it. By their choice of phrasing both 
writers reveal their strong disapprovai of what they view as 
superstitious pracdces. Yet at thè same time we can see that at 
this point in time thè healers were stili attracting large crowds 
in this region of France. Here is Chambers’ commentary on 
thè 1854 article: 

France, as well as our own country, has a belief in thè Sev- 
enth Son mystery. The Journal du Loiret, a French provincial 
newspaper, in 1854 stated that, in Orleans, if a family has 
seven sons and no daughter, thè seventh is called a Marcou, 
is branded with a fleur-de-lis, and is believed to possess thè 
power of curing thè king’s evil. The Marcou breathes on thè 
part affected, or else thè patient touches thè Marcou’s fleur- 
de-lis. In thè year above-named, there was a famous Marcou 
in Orleans named Foulon; he was a cooper by trade, and was 
known as ‘le beau Marcou.’ Simple peasants used to come 
to visit him from many leagues in all directions, particularly 
in Passion week, when his ministrations were believed to be 
most effìcacious. On thè night of Good Friday, from mid- 


night to sunrise, thè chance of cure was supposed to be es- 
pecially good, and on this account four or frve hundred per- 
sons would assemble. Great disturbances hence arose; and as 
there was evidence, to all except thè silly dupes themselves, 
thatFoulon made use of their superstition to enrich himself, 
thè police succeeded, but not without much opposition, in 
preventing these assemblages. (Chambers, 1869) 

Since we do not have access to thè originai French, there 
are several aspects of thè account by Mareville (1859) and 
Chambers (1869) that catch our attention. The hrst is that 
thè belief in thè special powers of thè seventh-son contin- 
ued to be quite widespread at this juncture in time in both 
France and England. In both locations thè healing abili ty of 
thè individuai had come to be focused narrowly on a par- 
ticular disease, namely, a form of tuberculosis which afflicted 
significant numbers of thè population (Barlow, 1980). Then, 
although there is substantial repetition in terms of thè basic 
facts, thè reason that Chambers found this item of special in- 
terest lies elsewhere, namely, in his concern with thè survival 
of thè belief in thè special powers of thè seventh-son, a belief 
aA he would dehne as “a superstition”. 63 

Chambers’ attitude contrasts with that of Mareville whose 
gloss is more respectful. Nonetheless, it would appear that 
thè originai author of thè news item shared thè opinion of 
Chambers, namely, that this was a superstition that needed 
to be rooted out and that those who believed in thè curative 
powers of thè marcous'were being deceived. In short, he held 
that thè marcou of Orleans was a fraud and should be seen as 
nothing more than a “quack doctor”, one who was intent on 
lining his pockets with ill-gotten goods obtained from “thè 
silly dupes” who flocked to him in droves for cures. Both au- 
thors openly express their contempt for these popular practi- 
tioners, portrayed by them as imposters who thrive upon thè 
gullibility of their overly credulous patients. In this respect, 
we should recali that even thè newer, officially sanctioned 
members of thè medicai community with their blood-sucking 
leeches and vacuum tubes were not necessarily immune from 
criticism. They, too, were often viewed by thè public with sus- 
picion and mistrust. In summary, by thè 19th century there 
are indications that thè shamanic trappings and charismatic 
aura that had enveloped thè marcous in times past were begin- 
ning to fall way. 
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However, also evident in die 1 9th century news account is 
die fact diat far from being social outcasts, among die popu- 
lar classes, thè activities of these marcous formed part of a 
revered traditimi of curative practices which appear to have 
been even more widespread in centuries past. In other words, 
if Orléanais is defined as “thè classic land of marcous”, we 
can intuit that marcous were formerly found in other regions, 
although perhaps by thè mid-19th century they were not as 
common in other parts of France. 

In order to better understand Chambers interest in thè 
French marcou, we can turn to thè section in which he dis- 
cusses this social phenomenon in reference to thè magical 
powers attributed to thè number “seven”, namely, a brief es- 
say entided Seventh Sons and their Seventh Sons. 

There has been a strong favour for thè number Seven, 
from a remote period in thè world’s history. It is, of course, 
easy to see in what way thè Mosaic narrative gave sanctity to 
this number in connection with thè days of thè week, and 
led to usages which influence thè social life of all thè coun- 
tries of Europe. But a sort of mystical goodness or power 
has attached itself to thè number in many other ways. Seven 
wise men, seven champions of Christendom, seven sleepers, 
seven-league boots, seven churches, seven ages of man, seven 
hills, seven senses, seven planets, seven metals, seven sisters, 
seven stars, seven wonders of thè world, - all have had their 
day of favour; albeit that thè number has been awkwardly 
interfered with by modem discoveries concerning metals, 
planets, stars, and wonders of thè world. 

Added to thè above list is thè group of Seven Sons, espe- 
cially in relation to thè youngest or seventh of thè seven; and 
more especially stili if this persoli happen to be thè seventh 
son of a seventh son. It is now, perhaps, impossibile to disco- 
ver in what country, or at what time, thè notion originated; 
but a notion there certainly is, chiefly in provincial districts, 
that a seventh son has something peculiar about him. For 
thè most part, thè imputed peculiarity is a healing power, 
a faculty of curing diseases by thè touch, or by some other 
means. (Chambers, 1869) 

The English author then provides a series of examples for 
this belief: 

The instances of this belief are numerous enough. There 
is a rare pamphlet called thè Quack Doctor’s Speech, published 
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in thè time of Charles II. The reckless Earl of Rochester de- 
livered this speech on one occasion, when dressed in charac- 
ter, and mounted on a stage as a charlatan. The speech, amid 
inuch that suited that licentious age, but would be frowned 
down by rnodern society, contained an enumeration of thè 
doctor’s wonderful qualities, among which was that of be- 
ing a ‘seventh son of a seventh son,’ and therefore clever 
as a curer of bodily ills. The matter is only mentioned as af- 
fording a sort of proof of thè existence of a certain popular 
belief. In Cornwall, thè peasants and thè ntiners entertain 
this notion; they believe that a seventh son can cure thè 
king’s evil by thè touch. The mode of proceeding usually 
is to stroke thè part affected thrice gently, to blow upon it 
thrice, to repeat a forni of words, and to give a perforated 
coin or some other object to be worn as an amulet. (Cham- 
bers, 1869) 

Then we fìnd that in Bristol, 

about forty years ago, there was a man who was always called 
‘Doctor,’ simply because he was thè seventh son of a sev- 
enth son. The family of thè Joneses of Muddh, in Wales, is 
said to have presented seven sons to each of many successive 
generations, of whom thè seventh son always became a doc- 
tor - apparently from a conviction that he had an inherited 
qualihcation to start with. In Ireland, thè seventh son of a 
seventh son is believed to possess prophetical as well as heal- 
ing power. A few years ago, a Dublin shopkeeper, hnding 
his errand-boy to be generally very dilatory in his duties, 
inquired into thè cause, and found that, thè boy being a 
seventh son of a seventh son, his Services were often in req- 
uisiti on among thè poorer neighbours, in a way that brought 
in a good many pieces of silver. (Chambers, 1869) 

Chambers adds this other example: 

Early in thè present century, there was a man in Hamp- 
shire, thè seventh son of a seventh son, who was consulted 
by thè villagers as a doctor, and who carried about with him 
a collection of crutches and sticks, purporting to have once 
belonged to persons whom he had cured of lame-ness. Cas- 
es are not wanting, also, in which thè seventh daughter is 
placed upon a similar pinnacle of greatness. In Scotland, 
thè spae wife, or fortune-teller, frequently announces herself 
as thè seventh daughter of a seventh daughter, to enhance 
her claims to prophetic power. Even so late as 1851, an in- 
scription was seen on a window in Plymouth, denoting that 
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a certain doctress was ‘thè third seventh daughter,’ - which 
thè world was probably intended to interpret as thè seventh 
daughter of thè seventh daughter of a seventh daughter. 
(Chambers, 1869) 23 

In summary, thè curative abilities ascribed to seventh sons 
and daughters in thè Basque Country, Catalunya and Valen- 
cia coincide with thè miraculous powers attributed to thè 
marcous in France while thè underpinnings of thè Continental 
datasets converge even further when they are compared with 
Chambers’ review of folk beliefs concerning thè seventh-sons 
and daughters in England, Scotland and Wales. In fact, thè 
various datasets we have examined so far lead to thè follow- 
ing conclusion concerning thè continui ty of belief and to thè 
strong possibility that thè English Quack Doctor, thè stock 
character found in thè abbreviated plays of English mum- 
ming traditimi, thè so-called St. George Plays, belong to this 
same tradition, albeit their comic counterpart. Moreover, 
there is reason to believe that thè popular belief in thè cu- 
rative powers of thè seventh son of a seventh son was alive 
and well even into thè late 19th century, to such a point that 
members of thè medicai profession were obliged to berate 
those who lent public support to it. They were outraged by 
thè continuing support given in thè daily and weekly press, 
both secular and religious, to “thè traveling medicai quack” 
whose license to practice consisted only in thè claim that he 
was a seventh son of seventh son (n.a., 1884). 

4.1. Competing healing traditions: Royal and popular 
representations 

As has been noted earlier, thè King’s Evil was thè term used 
to refer to a skin disease called Scrofula (Scrophula or Stru- 
ma) , in particular, a variant form of tuberculosis, affecting 
thè lymph nodes of thè neck. The medicai term itself was 
morbus regius in Latin which in “thè Middle Ages was trans- 


23. Belief in thè supernatural powers of thè seventh son of seventh son gained a new lease 
on life in 1988 with release of an album entided Seventh Son of a Seventh Son by thè heavy 
metal band Iron Maiden, renowned for its gothic dark sound and predilection for thè oc- 
cult. The widespread popularity of thè musical group insured that thè eerie, quite ominous 
sounding words intoned at thè beginning of thè song were heard by millions of young 
people: “Today is born thè seventh one; born of woman, thè seventh son, and he in turn of 
a seventh son, he has thè power to heal; he has thè gift of a second sight, he is thè chosen 
one 


Bear Ceremoniaiism lated into thè vernacular: into French as le mal le roy and into 

in relation to Anglo-Saxon as cynelic adì. In Middle English it became thè 
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king s evil - evil as m thè Lord s rrayer, where translatmg 
malum - and in this context simply meaning illness or mal- 
ady” (Barlow, 1980, p. 4). In thè late Middle Ages monastic 
writers were applying it not only to leprosy and other wasting 
and scabious diseases but also to swellings, such as carbuncles 
and other eruptions, wherever they might occur on thè body. 
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Fig. 1 

Scrofula in thè neck 

Source: Wikipedia (2007) 
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While there is a great deal of confusion concerning what 
is fact and what is fiction with respect to thè point in time 
in which thè kings of France and England began practicing 
this type of ritual healing, there is little doubt that by 1272 
there were those among thè populace who thought that both 
thè kings of France and England were curing thè so-called 
king’s disease by their touch, and, moreover, that thè disease 
was called royal because kings cured it. The logie was circu- 
lar: kings cured scrofula because it was thè royal disease and 
scrofula was called thè royal disease because kings cured it 
(Barlow, 1980, p. 13). Moreover, as we shall see, by thè dose 
of thè Middle Ages thè cult of a particular saint had come to 
be involved in granting thè gift of thè “royal touch” to thè 
sovereigns of France, thè same saint, it should be noted, that 
was linked to thè curative powers attributed to thè popular 
healers called marcous. 

Across thè channel we hnd evidence of thè same healing 
tradition being attached to thè members of thè royal family. 
For instance, it was thè practice of Charles II to give suffer- 



ers his healing touch every Friday in thè Banqueting Hall 
in Whitehall. Samuel Pepys records that Charles conducted 
thè ceremony with thè utmost reverence and gravity while 
James I, in contrast, was said to touch unwillingly, and refuse 
to make thè sign of thè cross on thè ulcers of those who 
were paraded before him. The custom reached its zenith dur- 
ing thè Restoration. For example, Charles II is said to have 
touched more than 90,000 victims between 1660 and 1682. 
In 1712, we hnd Queen Anne touching 200 victims, among 
them a young boy who was to become Dr. Samuel Johnson. 
But King George I put an end to thè practice considering it 
to be too Catholic. 

In thè case of France, according to popular traditimi, by 
thè late Middle Ages thè miraculous healing powers of kings 
to cure thè King’s Evil were being explained by their devotion 
to a particular saint, St. Marcoul (or Marculphus). In fact, 
this saint has played a major role in explanations that have 
been put forward to elucidate thè origins of thè name given 
to thè popular healers themselves. And in France, too, truly 
miraculous feats of healing were attributed to thè rulers. For 
example, it is said that Henry IV of France often touched and 
healed as many as 1,500 individuate at a time. On this side 
of thè channel thè custom persisted until Louis XV stopped 
it in thè l700s, although it was briefly revived by Charles X 
between 1824 and 1830 (Barlow, 1980; Encyclopaedia Britan- 
nica, 2011; Hitchings, 2005, p. 11). 

4.2. Observations concerning thè etymology of marcou 
The etymology of thè term marcou has been subjected to 
consideratile scrutiny over thè years (Bloch, 1983 [1924], 
pp. 261-267, 308). Some have theorized that its origins go 
back to St. Marcoul, thè name of an otherwise legendary 
abbot from Nanteu, in Normandy. According to thè pious 
legend that grew up around him, he lived in thè 6th century 
and was famous for his miracles. Indeed, there is a possibility 
that thè site chosen for thè monastery founded in his honor 
was a pre-Christian one and that veneration for thè tomb of 
thè saint on display there goes back to earlier religious prac- 
tices. In any case, thè name of this saint does not surface until 
some three hundred years after his alleged death, in a 9th 
century document where thè life of thè saint is recounted. 
Bloch characterizes thè document in these terms: 
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[...] n’offre rien que les fables hagiographiques les plus ba- 
nales. [ . . . ] En somme il faut nous résigner à ignorer tout, ou 
presque tout, du saint homme de Nant. A en juger par les 
Vies, on ne devait pas, dès le IXe siècle, ètre sur son compte 
beaucoup mieux informé que nous. (Bloch, 1983 [1924], 
pp. 262-263) 
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By thè time that thè name of thè abbot hrst appears in print 
he has become Saint Marcoul (or Marculphus) and in thè fol- 
lowing centuries his relics would come to be revered for their 
healing properties. Indeed, conflicts over who would possess 
his bones would become a major source of controversy and 
competition. Initially, his powers were of a generai nature 
and only later, in thè 13th century, began to be focused on 
a single disease, namely, scrofula. By thè 15th century, his 
tomb was thè object of pilgrimages and thè monks attached 
to it were selling prophylactic amulets with an image of thè 
saint on them. 

Alth ough traditimi held that once they were crowned thè 
kings of France, starting with St. Louis, made an obligatory 
pilgrimage to obtain thè saint’s blessing, it is more likely that gg 

this ceremony did not come to be observed untìl thè begin- 
ning of thè 16th century. For example, Bloch suggests that it 
was not untìl thè 16th century that members of thè royal fami- 
lies of France began to openly seek to attribute their power 
to heal thè King’s Evil to this saint, while at thè same time it 
was in this period that thè monks in charge of thè holy site of 
St. Marcoul started to reach out to thè popular healers, ask- 
ing them to report back to them when they had performed a 
“miracle” so that thè monks could record it and in doing so 
further enhance thè reputation of their saint. Thus, a custom 
of ambiguous signihcance, maintained by popular pressure 
and connived at, even encouraged, by monastic and ecclesi- 
astical elements produced a situation in which both groups 
prohted. In other words, it would seem that at some point thè 
popular healers had come under thè protection of this saint 
and, consequently, by their actìons ended up promoting thè 
efhcacy of his cult (Bloch, 1983 [1924], pp. 260-308). What 
initially motìvated this association is less clear. 

Finally there is thè problem of thè specialization itself for 
although many shrines gained a reputation for being excep- 
tionally efhcacious in some held or other, some of these as- 


sociations were verbal and based on puns or legends (Barlow, 
1980, p. 16) . Thus, we might ask whether dre French marcous 
carne to be associated widi thè shrine of St. Marcoul simply 
because thè name of thè saint happened to sound like thè 
name that had been given already to thè popular healers. In 
any case, by thè 16th century, both thè popular healers and 
thè kings of France and England were conducting their heal- 
ing ceremonies under thè auspices of a particular Christian 
saint, although in England that saint was St. Remigius. More 
specifically, thè English kings were thought to have received 
this power because of their descent from Edward thè Confes- 
sor, who, in turn, according to some legends, had received it 
from St. Remigius. 

In conclusion, while there is a clear historical connection 
between thè popular healers known as marcous and thè fig- 
ure of St. Marcoul, thè etymology of thè term marcou can 
be subjected to a very different interpretation, as we shall 
see shortly. For now let it suffice to say that special healing 
powers were attributed to two different types of individuals: 
those who carne to thè profession because as their birthright 
as seventh-sons or daughters and then those who were said 
to have thè same powers but only because they were transmi t- 
ted through thè royal lineage and reconfirmed through thè 
intercession of a Christian saint. With these facts in mind, 
thè morphology and functions of thè lower-class marcous are 
far more in keeping with those of thè Basque, Catalan and 
Valencian seventh-son and daughter healers even though by 
thè 19th century thè duties assigned to thè marcous appear to 
have been more limited and less structured. 

5. Weaving together thè tkreads of evidence 

So far in this analysis little attention has been paid to cogni- 
tive import of thè semantic artifacts carrying numerical con- 
nota tions related to thè number “seven”. The points made 
in this section will serve to shed further light on thè com- 
plexity of thè problem under analysis. Specifically, it lays out 
additional lines of converging evidence for thè explanatory 
model being proposed. As stated earlier, thè research model 
argues that thè wide-spread European belief in thè magical 
powers of thè number “seven” with respect to thè special 
endowments of a seventh son or daughter (as well as those 
of thè seventh-son of a seventh-son or daughter) is closely 


Bear Ceremoniaiism linked to a broader cognitive framework of belief encoun- 

in relation to tered in thè same geographical zone that revolves around thè 

three ritual healers . i • i i i • r « i „ 

complex psycho-social embodiment oi a sensed presence , 
that is, thè “night-mare”. 

Assigning magical qualities to thè number seven is a wide- 
spread belief, found in many parts of thè world, and even 
thè belief that a seventh son or daughter has special powers 
is not uncommon elsewhere. However, here we are talking 
about a dataset that has an additional characteristic, namely, 
linguistic clues that confer other characteristics to thè same 
individuai. Concretely, a cross-linguistic analysis of thè mean- 
ings of thè names used to refer to thè seventh son or daugh- 
ter suggests that their supernatural abili ties extended to them 
taking on thè qualities of thè “sensed presence” and hence 
becoming “night-mares” with thè abili ty to shape-shift and go 
out and about at night while their physical body remained at 
home in bed and apparently asleep. 

And, even more striking is thè fact that, as has been dis- 
cussed previously, in many European languages names used 
to refer to thè “night-mare” appear to derive from a common 
eA root, terms that I allege represents phonological variants of a 71 

pre-Indo-European etymon, hamalau “fourteen”. We should 
recali that Hamalau is also thè name of thè half-bear, half- 
human protagonist of thè Bear Son tales who acts as thè in- 
termediary between thè world of humans and thè world of 
bears; thè being who, as a young shaman apprentice, under- 
takes a “vision quest” (Frank, 1997, 2007, 2010). 

Although phonological variants of hamalau have been 
treated in detail elsewhere, at this juncture we stili cannot 
state with certainty whether thè French term marcou belongs 
to thè same set of regional variants discussed earlier which, 
viewed cross-linguistically, is a morpho-semantic held with 
stems in mamu-, momo-, mar-, mura-, marra-, mora-, mura-, maro- 
and contains as well as Basque variants of thè term: marnalo, 
mamarrao, mamarro, mamarrua, marrau, mamu, mahu, muhu- 
mahu, mahuma, and even inguma 24 . 


24. With thè exception of inguma which evolved from mahuma, all these variants show “na- 
sal spread”, that is, thè word ends up having two / m/ sounds. In order to understand what 
has taken place with thè phonological shape of thè expression hamalau, we need to keep 
in mind that in many Basque dialects thè letter /h/ is silent. Therefore, in these dialects 
hamalau would have been pronounced as amalau (as itis today in Batua, thè Basque unified 


Terms that refer to thè ‘night-mare’, as mentioned earlier, 
include thè Germanie variants in Mare, Màhr, Polish variants 
spelled as mórawa, myrawa, mùrawa, murawa and morawa and 
thè Bulgarian variant in Marne, among others. The etymology 
of thè French term marcou is more obscure, since none of thè 
other regional variants studied to date do show thè develop- 
ment of a stem with a consonant cluster in / re-/. On thè other 
hand, thè process of phonological erosion that took place 
could be reconstructed as: hamalau > *mamalau > *mamarlau 
> *marlau > marcou. With this sequence thè cluster / ri/ would 
have produced /re/. In this respect, it should be noted that 
in French there are four other variants that refer to “night- 
mares” or croquemitaines, namely, mamau / babaou alongside 
mmm.au / barbau, thè latter with consonant clusters in / rm/ 
and / rb/ . The meanings of thè terms are essentially identical 
to those of thè Sardu words mommoi, mommai, marragoì and 
marragau. 

Sainéan, citingjaubert, explains thè meaning of thè word 
this way: «Marcou, le septième gargon d’une mère, sans bile 
interposée. . . le marcou passe pour sorcier» (1905, p. 79) . The 
variants Sainéan lists for marcou include marlou, maraud and eA 
macaud. The variants suggest that thè term was an expression 
without a hxed pronunciation and that thè variations repre- 
sent repeated attempts on thè part of speakers to hit upon 
thè “correct” pronunciation. As long as thè term was known 
only orally, there was a certain level of uncertainty as to how 
it was supposed to be pronounced and even more so in terms 
of how it was to be written down. Over time, a written canoni- 
cal form would emerge and be agreed upon, that is, marcou, 
thè one regularly used in textual references to describe this 
seventh-born sorcerer. However, as Sainéan noted, quite cu- 
riously, thè four variants cited above are used to refer to a 
“tom-cat” as well as to thè miraculous seventh-son or daughter. 

In addition, Sainéan attempts to explain marcou as a vari- 
ant of French words meaning “night-mare”: 


standard). This means that because of thè phenomenon of nasal spread, thè word ended 
up with two /m/ sounds, thè /m/ which starts thè second syllable spread to thè beginning 
of thè word: amalau > *mamalau. Also, I would remind thè reader that since Basque has no 
gender, a variant form such as marnalo should not be interpreted through thè grammatical 
lens of a speaker of a Romance language. In other words, while thè -o ending on these vari- 
ants might appear (to some Romance speakers) to be indicative of masculine gender, in 
Basque this is certainly not thè case. 
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Il est donc contemporain de cauchemar (xve s.: quauque- 
maree t cauquemarre, Nicot: cauchemar et chaucemaré), dontle 
terme final parafi remonter à la mème notion de chat-sor- 
cier (cf. plus haut maraud). [...] et le wall. mare, cauchemar 
(Liège chotte-marque = chauquemarc) , àcòte de mar [...]. (Sai- 
néan, 1905, p. 80) 

eA 

He compares thè stem mar- found in marcou and as well in 
thè second element of thè compound cauchemar to «Sic. maz- 
zamarro (mazzamareddu), cauchemar, et Napl. mazzamau- 
rielo, lutin, est le chat (démon ou sorcier) [...]» (Sainéan, 

1905, p. 80). Finally, he cites a curious belief associated with 
these sorcerer-cats, a superstition which links their activities 
to a spedire day, concretely, Martedì Grasso: «Le soir du 
mardi gras, les chats-sorciers allaient faire le sabbat à un 
certain endroit [. ..] ».Jaubert, quoted by Sainéan, States thè 
superstition in a slightly different fashion and with a slightly 
different spelling for thè items under examination: «On pré- 
tend que lejour de mardi gras, les macauds ou marauds vont 
faire bombance avec le diable» (Sainéan, 1905, pp. 79-80). 

In summary, although thè etymology of marcou is stili un- y ^ 

clear, if one examines thè content of thè French morpho- 
semantic field more carefully, a pattern emerges. The set of 
meanings contained in it organize themselves around con- 
cepts we have seen before in thè case of thè Sardu terms: 
shaman-healer, sorcerer, bogey-man, night-mare. And thè 
variants of night-mare cited by Sainéan, namely, mare and 
chauquemarc, suggest that a variant in mare- was in use with 
similar meanings. Then, just as one of thè components of 
thè field of meanings found in Sardu includes thè mamu- 
thones / mamutzones, we might ask whether thè reference to 
thè belief in marcouds going out thè night of Mardi Gras is 
a reminiscence of actual past ritual practices celebrated on 
that day. 

Wlrile recognizing that until now thè etymology of marcou 
has often been traced back sounds made by tom-cats, there 
is another approach. Even though thè senses found in thè 
semantic field thè term marcou and its phonological variants 
coincide closely with thè meanings contained in thè morpho- 
semantic field of terms referring to thè “night-mare”, we are 
left with thè question of why this semantic field also contains 
thè notion of a “cat”. Sainéan explains that terms such as 


marcou and margou are imitations of thè sounds made by a 
cat (or a pig). 

MARC ou MARG, particulier au Centre et au Midi de la 
France. 

mare, matou, H.-Saòne; Vosges marca, H.-Bret. marcaou 
(Creuse margaou ); marco, Nièvre, etc. (Corrèze margó), et 
marcou, Loire-Inf., margou, Tarn, Aveyron (les deux derniers 
aussi en anc. Fr.); marco (= marco) , matou, Char, Nièvre [...]. 

Ce demier type exprime la notion de ‘gronder’, commune 
au chat et au cochon: marcou ou margou, chat male, signifie 
simplement ‘grondeur’ [...]. (Sainéan, 1905, p. 19) 

He then argues for a semantic pathway constituted by a se- 
quence involving thè following two cognitive steps: (1) thè 
sounds made by a tom-cat became a way of naming thè ani- 
mai that emitted them, then; (2) since cats were viewed as 
familiars of witches and used in rituals, thè name of thè famil- 
iar was transferred to thè witch or sorcerer. Although there 
is a certain logie in this sequence, it does not explain why 
thè same semantic stem produces words meaning specihcally 
“night-mare”. An alternative approach would be one that ac- 
cepts, on thè one hand, that thè sequence of sounds in mar- 
cou and margou was thè basis for referring to a “tom-cat” using 
these and similar sounding terms, but which then argues that 
thè meanings of “sorcerer”, “bogey-man” and “night-mare” 
derive from a different source, thè knowledge of which was 
lost over rime by speakers of thè language. 

6. Quack doctors and Mummers’ Play s in England, Scotland and 
Wales 

The scene in which thè Bear character is killed and then 
resurrected is a standard component of thè Good-Luck per- 
formances all across Europe. In Mummers’ Plays, thè cen- 
trai incident is thè killing and restoring to life of one of thè 
characters. The characters may be introduced in a series of 
short speeches (usually in rhyming couplets) or they may 
introduce themselves in thè course of thè play’s action. The 
principal characters of thè plays, presented in a wide variety 
of manner and style, are a Hero, his chief opponent, thè Fool 
and a Quack Doctor. As mentioned earlier, a defming feature 
of mumming plays is thè Doctor, and thè main purpose of 
thè hght is to provide him with a patient to cure. The hero 
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sometìmes kills and somedmes is killed by his opponent; in 
either case, thè Doctor comes to restore thè dead man to life. 
The reenactments are found throughout much of England, 
Scotland and Wales. 

In thè English tradition thè “hero” is most commonly 
Saint George, King George, or Prince George. His principal 
opponents are thè Turkish Knight (in southern England), 
or a valiant soldier named Slasher (elsewhere). In English 
Mummers’ plays featuring St. George (St. Nicholas and/or 
Father Christmas), thè cast of actors has been modihed so 
that thè performer who is killed and resurrected is no longer 
a “bear”, but rather a fully anthropomorphic being in a plot 
that speaks of thè hero being killed by a villain or vice-versa, 
while thè ploy used to bring about thè character’s death is 
often a combat that pits thè defender of Christian values, e.g., 
St. George, against his pagan enemy, e.g., a Turkish knight 
and/ or a dragon. 

The following is a typical description of thè performance 
piece: 

Each Mummers’ play was different, with different Scripts 
and characters. What remains centrai to all thè plays is thè 
death and resurrection theme. So a doctor always appears, 
Saint George is usually present, as is his nemesis, thè Turkish 
Knight or thè dragon. [...] At thè heart of thè piece is thè 
centrai (most humorous and most archaic) moment of thè 
play: thè bringing back to life of thè slain hero by thè quack 
doctor. (BBC, [n.d.]) 

The salience of this scene is such that Peter Millington, one 
of thè leading authorities on Mummer’s Plays, has argued 
that 

thè common linking factor [of thè plays] is thè presence of 
a quack doctor. Indeed it would not be out of place to cali 
them Quack Doctor plays to distinguish them from other 
English folk plays [...]. There were earlier quack doctors 
in plays, thè Doctor having been a stock character in stage 
drama for a long time. Perhaps thè most important is thè 
Doctor in early English Pantomimes, which owes its origins 
to thè Italian Commedia ddl’ arte. 

In fact, Millington goes so far as to propose a new term for 
such plays: «To dehne thè textual scope of this study I have 
introduced thè new term “Quack Doctor Play” to replace thè 


tradi tional tenni nology of “Mummers’ Play” or “Mumming 
Play”» (Millington, 1989). 

In thè Mummers’ Plays thè portrayal of thè healer is 
clearly comedic. For example, there is not a hint of thè re- 
spect that was paid to thè popular healers of times past, thè 
seventh-sons and daughters that we have discussed. In these 
performances, thè character has become a kind of parody 
of his profession, reduced to nothing more than a boastful 
charlatan, even though in thè Doctor’s speeches there are 
echoes of thè supernatural healing powers attributed to thè 
seventh-son or seventh-son of a seventh-son. In this way thè 
figure of thè Quack Doctor has survived and continues to 
be an integrai part of these highly abbreviated yet ritual- 
ized performances in which his miraculous powers, albeit 
comedic ones, are highlighted and used to bring thè dead 
back to life. 

In thè performance art of other parts of Europe, it is rela- 
tively clear that over time thè role of thè shaman-healer in 
resurrecting thè Bear character was taken over by a Quack 
Doctor, although, quite remarkably, in some locations both 
characters appear to have survived, right alongside each oth- 
er, concretely in Bagnères-de-Bigorre in thè south-western 
Hautes-Pyrénées. In other locations, in representations of 
thè scene of thè Death and Resurrection of thè Bear, thè 
shaman-healer and thè Bear have disappeared entirely from 
thè stage. The scene has been restructured so that thè audi- 
ence witnesses a hght between two historically situated and 
fully anthropomorphic characters with recognizable names 
whose identities are, therefore, no longer ambiguous (e.g., 
thè Turkish Knight and St. George) to thè members of thè 
audience. That encounter in turn produces thè death of 
one of thè actors which in turn justihes thè intervention of 
thè Quack Doctor who revives thè victim. Whereas thè outer 
trappings of thè scene have changed, thè basic script has 
remained thè same: one of thè characters falls down, dies 
and is attended to by a healer who miraculously brings him 
back to life. Indeed, according to Millington, this scene is not 
peripheral to thè dramatic actions carried out during thè per- 
formances, but rather a fundamentally essential component 
of them (Millington, 1989). 
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7. Resurrecting thè Bear 

As was discusseci in Frank (2008c), one of thè centrai scenes 
in thè Good-Luck Visits has been thè scene of thè Death and 
Resurrection of thè Bear. In thè case of thè Sardinian perfor- 
mances, similar terms have been employed to describe this 
aspect of thè performance piece (Fois, 2002a) . In thè picture 
(hg. 2) showing thè Mamutzones of Samugheo in a perfor- 
mance at Gavoi, we see thè domadore who is thè “owner of thè 
bear”, next to thè dead Bear. However, he does not intervene 
to revive thè Bear. In contrast, in Mamoiade thè bear mask 
itself had disappeared by thè end of the!9th century. 


Fig.2 

Scene of thè "Death 
before Resurrection" 
of s'Urtzu as performed 
by thè Mamutzones 
of Samugheo 
Source: Fois (2002a) 



As will be discussed shortly, it appears that in most archaic 
versions of thè performance thè act of resurrecting thè Bear 
was thè responsibility of thè Bear Leader, that is, thè domadore. 
In thè case of thè performance of thè Mamutzones of Sam- 
ugheo there is no longer any Quack Doctor among thè mem- 
bers of thè cast. Yet thè Bear and thè scene of Death before 
Resurrection continue to be an integrai part of thè play. In 
reference to this scene and thè visual narrative embedded in 
it, Fois obtained this report from an elderly gentleman from 
Samugheo, referring to thè period just after World War II. 
The informant’s description of thè dramatic action included 
these details: that thè man dressed as thè Bear was tired and 
fell down dead. Then thè others gathered around thè animai, 
that is, there were four or Uve domadoreswho spoke about who 


RoslynM. had killed die Bear, who was responsible for its death. And 

Frank everyone pointed die blame at someone else (Fois, 2002a). 

Bertolottì (1992) also speaks of this aspect of die perfor- 
mance referring to it as ‘la commedia dell’innocenza’ and 
comparing it to similar scenes acted out, often quite comedi- 
cally, in Siberian Bear Festivals which celebrate thè death of 
a reai bear which thè hunters have killed. 

At this juncture we can begin to explore in more detail thè 
way that thè scene of Death and Resurrection is performed 
in other venues and more importantly why an instrument 
such as a chalumeau, bellows or syringe might play a major 
role in thè events represented visually in this particular scene. 
In Bagnères de Bigorre, Hautes-Pyrenées, France, a slighdy 
different versimi of this scene of thè play is encountered, as 
witnessed and photographed byJean-Dominique Lajoux in 
1975. His description of this aspect of “la sorde de l’ours en 
Bigorre” is as follows: 



Fig. 3 

Resurrecting thè bear in Bigorre, 
Flaute Fyrénées 

Source: Lajoux (1996, p. 90) 
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Une troupe de masques va de maison en maison, pré- 
senter un ours savant conduit par un oursaire. Lors de la 
représentation, l’ours est tué par méprise. Le médecin de 
la troupe ne saura ramener l’animal à la vie, mais Foursaire 
réussira dans cette entreprise en utilisant son grand bàton 
cornine un chalumeau pour souffler au cui de l’ours mort 
et le ramener à la vie. (Lajoux, 1996, p. 91) 

In this instance, after thè Bear is killed, thè Quack Doctor 
comes to revive him, but is unsuccessful and it is thè Bear 
Leader who brings thè creature back to life, by blowing into 
his anus, using his long staff as if it were a chalumeau, a kind 
of counterpart of a bellows. The slight discrepancy in thè 
distribution of roles is probably explained by thè fact that 
previously thè Bear Leader was thè actor in charge of resur- 
recting thè animai: his role was stili shamanic and therefore 
it included him being assigned thè role of healer. Over time 
recognition of thè shamanic nature of this character was lost, 
and this aspect of thè his role was taken over by a Quack 
Doctor who arrived with his portmanteaux hlled with special 
instruments and set about bringing thè deceased Bear back 
eA to life. In thè particular case of thè performance in Bagnères- 79 

de-Bigorre, thè transitimi is not complete for while thè Quack 
Doctor appears on thè scene, thè duty of resurrecting thè 
animai ends up fading back on thè Bear Leader who was, in 
all probability, thè actor originally in charge of this aspect of 
thè drama. 

In other locations, such as Barèges, a very scruffy Quack 
Doctor appears carrying his instruments in a black leather 
satchel. But in additimi he is outhtted with a large wooden 
phallus and matching pair of wooden testicles, not exacdy 
what one would expect a member of thè medicai profession 
to be wearing in thè 20th century, much less displaying in 
front of thè public (Dendaletche, 1982, pp. 83-84). Chrono- 
logically speaking, this combinatimi of accessori es evokes two 
different interpretative frames, one more archaic than thè 
other, one more in accordance with modern sensibilities and 
thè other less so. 

Before continuing with this discussion of thè actions of 
thè shaman doctor, we need to explore thè symbolism behind 
thè scene itself. To do so requires us to reflect a bit on thè 
hibernation cycle of bears and consider thè symbolic projec- 
tions of thè bear’s apparent supernatural abili ty to hibernate 
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in thè fìrst place. Paul Shepard has suggested that it was thè 
bear’s remarkable capacity to go underground, so to speak, 
go into a rather death-like state and be resurrected months 
later that caught thè attention of humans early on. In other 
words, this aspect of thè bear’s life cycle was what humans 
hxated on while at thè same time recognizing thè striking 
anatomical similarities holding between thè two species: hu- 
mans and bears. They both walked upright; thè foot print 
left by a bear was much like that left by a bare-foot human, 
albeit much larger; they ate thè same things, craved honey, 
sought out thè same luscious berry patches and fruit trees. 
Salmon and even trout fishing were passions held in common 
(Shepard, 1999). 

Witnessing thè apparent death and resurrection of thè 
bear year after year, must have left a deep impression on thè 
humans who shared thè same habitat, living off thè same 
resources, but unable to pass thè winter months of scarcity 
in thè same way: comfortably snuggled into a bed of spruce 
boughs and moss without needing to eat or drink. And thè 
same was true of thè young cubs who during their fìrst two or 
three years of life would den with their mother while there 
was no concern on her part with laying up a supply of winter 
food for them or herself. In short, humans would have no- 
ticed that bears never bothered to fili their pantry for winter 
as chipmunks, ground squirrels and some other hibernatìng 
mammals seem to do 25 . 

Equally amazing must have been thè fact that bears not 
only did not eat or drink for thè duration of their dorman- 
cy, they never urinated or defecated. Rather than finding a 
den hlled with bear scat once thè bear abandoned it in thè 
Spring, thè most that was found would be a single relatively 
small “fecal plug”, thè size of which depended on thè length 
of thè animal’s hibernation and species of bear, ranging 


25. Certain small mammals, called true hibernators, spend most of thè winter in a state 
similar to death, their body temperature approximating that of thè environment. In con- 
tras t, thè bear’s body temperature decreases by only 5 to 10 degrees Fahrenheit, approxi- 
mately 2-5 degrees Celsius. So relatively speaking, bears don’t hibernate that deeply and 
are therefore stili aware of their surroundings. Nonetheless, a bear rarely emerges from 
its den in thè middle of thè winter. Rather during its winter dormancy period, thè bear’s 
life processes go into economy mode. Its heart rate drops from 55 to less than ten beats 
per minute, and thè metabolic rate declines. Yet if disturbed, as hunters well knew, a bear 
would wake up. 


from one inch up to 7 Vt inches. The latter is usually found 
near thè entrance of thè den or nearby. Shortly after awak- 
ening thè creature voids this anal plug, an act accompanied 
by a prolonged and odoriferous bear fart. Then after thè 
fecal plug is discharged, thè bear’s digestive System slowly re- 
turns to normal. Attention must have been paid by hunters 
to this bear fart for it signaled that thè bear was waking up: 
sluggishly coming back to life. It indicated both a juncture 
in time when thè bear was more vulnerable to hunters and 
at thè same time, a signal that Spring was on its way. 

Interpreting thè meaning of a ritual resurrection by 
means of blowing into thè anus of thè creature is some- 
what more complicated. However, it does appear to have 
something to do with archaic beliefs concerning thè bear 
fart which occurs just as thè animai awakens from its long 
winter sleep. Because of thè animistic cosmology of times 
past, this action appears to have been linked symbolically to 
thè releasing of thè souls of plants and animals: fecundating 
nature. Also there are thè other beliefs that linked letting 
air to thè release or escape of a soul-like substance: one’s 
breath being expelled in a sneeze or breaking wind in fart- 
ing. Hence, involuntary emissions of air, such as sneezing, 
were considered dangerous and verbal ritual protection was 
required when they took place. 

Even today, when a person sneezes it evokes a particular 
kind of verbal response from thè other person present, a 
reaction grounded in what is now a totally out-dated belief. 
The person needs to be blessed or otherwise protected with 
ritual sayings, such as “Bless you,” “God bless you” or “Ge- 
sundheit”. Other acceptable blessings to ward off thè evil 
forces are “Long may you live,” or “May you enjoy good 
health” and thè even older saying, “The Devii get behind 
you!” The latter traditional saying is clearly motivated by 
thè notion that when one sneezed, thè devii or some evil 
spirit was trying to steal thè person’s soul. In short, drawing 
an analogy from Native-American beliefs we could argue 
that thè magical reinsertion of “breath” or “wind” into thè 
Bear by thè shaman-healer was equivalent to reinserting thè 
“soul” into thè body (Brown, 1990, 1993). Upon death, it 
is this “spirit” that leaves us, this magical wind that we oth- 
erwise draw in and out of our bodies, quite unconsciously. 
Thus, in thè scene of Death and Resurrection, thè shaman- 
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healer can be seen reinserting this vital force into thè ani- 
mal’s body 26 . 

Also, we should remember that in thè case of reai bears, 
in thè spring hunters were often able to locate thè “tute” of 
thè bear, that is, its snowy winter den, by following thè very 
pungent smeli of thè bear’s fart, a prolonged fart that, as 
we have discussed, coincided with thè bear’s awakening and 
thè reactivation of its digestive track. Today thè reasons why 
bears neither urinate nor defecate are understood, although 
they stili do not cease to amaze 21st century researchers. But 
there is more to this story because in thè Pyrenees popular 
tradition also holds that thè when thè bear goes into hiberna- 
tion it takes up thè souls of all creatures into its belly. In thè 
spring, these souls are released. Although it is not explicidy 
stated that thè expulsion of these spirits coincides with thè 
monumentai bear fart that accompanies thè bear’s awaken- 
ing from its profound winter sleep, that assumption would 
seem to be logicai. Moreover, in their discussion of this Pyr- 
enean myth, Gaignebet and Floretin fuse together two dif- 
ferent but closely related types of actors under thè rubric of 
82 psychopomp: thè figure of l’homme sauvage on thè one hand 

and on thè other, bears. Concretely, they state that: 

Carnaval marque la dernière nouvelle lune d'hiver, cor- 
respondant au Mardi Gras-Chandeleur (variable et clef anté- 
rieure). On célèbre essentiellement à cette date la déshiber- 
nation de l’ours. 

Cet animai porteur dans son ventre des àrnes des morts 
(le pet de déshibernation de l’ours es connu d’Aristote), 
les libère alors. Il est accompagné de son fìls, mi-homme, 
mi-ours, homme sauvage. Les récits médiévaux de l’homme 
sauvage (Merlin) et de Jean de l’Ours [...] sont les mythes 
qui se rapportent à cette date. (Gaignebet - Florentin, 1974, 

pp. 10-11) 

In their discussion of thè performance art associated with 
February 2nd, known as Candelmas in thè Christian calendar 


26. There is a reference to farting in Gargantua et Pantagruel and we find that souls “depart 
by thè back passage” (Bakhtin, 1981, p. 189). Indeed, there is an entire chapter dedicated 
to letting wind and where at one point Pantagruel farts litde men. Also, there has been 
speculation that thè book itself was inspired in some fashion by French folktales concern- 
ing thè character Jean l’Ours, portrayed in those tales as a half-human, half-bear figure of 
gigantic proportions and great appetite. 
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and as Bear Day in thè earlier one, Gaignebet and Floretin 
remind us that it is at thè Chandeleur-Carnival period «that 
for thè hrst time we see thè rise of thè psychopomp, thè wild 
man or thè bear that emerges from hibernation, bringing 
from thè underworld in his belly or his bladder, in thè form 
of farts or urine, thè souls of thè departed» (Gaignebet - Flo- 
rentin, 1974, p. 123). 

Nous retrouvons ici en jeu dans les coutumes et les fètes 
ce que nous pourrions appeler la loi d’alternance quaran- 
tenaire. C’est à la Chandeleur-Carnaval que peut surgir ime 
première fois Tètre psychopompe, homme sauvage ou bien 
ours qui déshiberne, ramenant du monde souterrain, dans 
son ventre ou dans une vessie, sous forme de pets ou de 
vesses, les àmes de Tau-delà. (Gaignebet - Florentin, 1974, 
p. 123) 

At thisjuncture we can take up once again our analysis of thè 
scene from thè performance in Bagnères-de-Bigorre in which 
thè Bear Leader shaman-healer is putting his chalumeau to 
use. In it we seem to he witnessing a ritual replenishing thè 
dead bear’s soul though thè use of a device that simulates a 
fart. This in turn enlivens thè body of thè animai at this junc- 
ture in thè performance. Thus, thè action may well be related 
in some fashion to thè sacred bear fart that commemorates 
thè end of bear’s hibernation and acts to «liberate [thè souls] 
at this moment» (Gaignebet - Florentin, 1974, p. 11). In this 
case, it would be thè Bear Leader shaman doctor who expels 
thè fart into thè body of thè other, re-awakening in this way 
thè bear character who then jumps up, alive and healthy once 
more. Moreover, when this scene was reenacted during Car- 
nivai, we might assume that thè audience would have identi- 
hed in it thè theme of Death and Resurrection. 

Although a detailed study of thè Italian variants of this 
scene is outside thè scope of this introductory essay, I would 
like to cite Bertolotti’s summary of what are relatively con- 
temporary renditions of thè scene. As can be seen, in some 
instances there appears to have been an effort to make ex- 
plicit to thè audience thè cause of death: 

L’usanza di sottoporre Carnevale, rappresentato da un 
uomo in carne e ossa o da un fantoccio, a un intervento 
chirurgico è attestata in varie regioni d’Italia, dall’Ottocento 
ai giorni nostri. In una mascherata calabrese della fine del 


secolo scorso, il poveretto moriva prima che i due chirughi, 
armati di spiedo, padella e altri arnesi da cucina e da macel- 
lo, potessero mettergli le mani addosso. Nella maggior parte 
di casi che ci sono noti, la morte di Carnevale risulta invece 
come diretta conseguenza dell’operazione. A Staffolo (An- 
cona) ove s’usava operare Carnevale ancor pochi decenni 
fa, il chirugo concludeva l’intervento con le rituali parole: 
“L’operazione è andata bene, ma l’ammalato è morto”. (Ber- 
tolotti, 1992, pp. 73-74) 27 

According to Bertolotti, there are three characters who can 
play thè role of thè deceased: a bear, a stuffed figure or a 
gypsy woman: 

[...] Nelle rappresentazioni carnevalesche del Reatino, le 
vittime, oltre al pupazzo di San Carnevale, potevano essere 
la maschera dell’orso oppure la pucca (una grossa bambola 
di pezza) o la zingara incinta, che il medico aiutava a partoi- 
re squarciandone il ventre a coltellate e sbudellandole; ma 
sia le partorienti che l’orso erano talora riportati in vita da 
un nuovo intervento dello stesso dottore 28 (Bertolotti, 1992, 
p. 74) 29 

As has been noted, thè scene in which an actor dressed as a 
bear falls down dead and is subsequendy revived by another 
actor is a key component of thè Good-Luck Visits, where thè 
retinue visits individuai houses or goes about thè streets of 
thè village and at thè same time it is a scene that is reenacted 
during Carnivai. In this respect thè role played by thè Bear in 
Sardinian performance art is quite significant, as documenti 


27. “The custom of subjecting Carnival, represented by a man of flesh and bones or a pup- 
pet, to a surgical intervention is attested in various regions of Italy, from thè nineteenth 
century to thè present day. In a Calabrian masquerade from thè end of thè last century, 
thè poor man died before thè two physicians, armed with skewers, a pan and other tools 
for cooking and butchering, could lay hands on him. In most of cases that are known to 
us, thè death of Carnivai is [portrayed] rather as a direct consequence of thè operation. At 
Staffolo (Ancona) where, even a few decades ago, there existed thè custom of operating 
on Carnivai, thè Surgeon concluded his speech with thè ritual words: ‘The operation went 
well, but thè patient died’” (Bertolotti 1992, pp. 73-74). 

28. “[...] In Carnivai performances from Reatino, thè victims, in addition to thè puppet 
of Saint Carnivai, could be thè bear masker [thè masked figure representing thè bear] or 
thè pucca (a big rag doli) or a pregnant gypsy [zingara] who thè doctor helped to give birth 
ripping open her belly with a knife and disemboweling it, but whether [thè victims were 
represented by] pregnant women or at times by thè bear they were sometimes brought to 
fife by a new intervention by thè same doctor” (Bertolotti 1992, p. 74). 

29. In thè case of thè latter character, in Basque performances, she seemed to have had a 
rather different role. 
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ed by Moretti in thè 1960s and further elaborated upon by 
Bertolotti in his remarkable study of thè Italian Carnivai (Ber- 
tolotti, 1992; Moretti, 1963, 1967). Moreover, in thè nextsec- 
tion, thè survival of thè Bear in Sardinian ritual performances 
will become a significant piece of ethnographic evidence as 
we move forward in search of thè etymology of Maramao. 

8. In search of Maramao: Semantic and ethnographic evidence 
The task of pinning down thè etymology of Maramao has 
occupied Italian ethnographers and linguists for many years. 

Over a century ago, Sainéan composed an exhaustive study 
called La création métaphorique en frangais et en roman: Le chat 
(1905), in which he argued for thè polysemic rather than 
homonymic nature of expressions such as maramao. His work 
started from thè assumption that onomatopoeic expressions 
evoking thè sounds of a cat gave rise to thè other meanings 
documented for thè terms he examines, such as those associ- 
ated with a “night-mare”. For example, he lists thè meanings 
of “scarecrow” and “bugbear” among thè senses that derive 
logically from a sound characteristic of a domestic feline. 

The deductive logie he employs in reaching this conclusion 85 
is based on thè assumption that thè association between 
cats and witchcraft - their role as familiars - or their use in 
other pagan rituals was what established thè semantic link- 
age. Wlrile there is no doubt that cats occupy a special place 
among animals associated with witchcraft and sympathetic 
magic, in this section I shall argue that in thè case of thè 
etymology of thè terms listed by Sainéan as cognates, we are 
dealing with two separate sets of meaning that fell together 
over time. 

Speaking of terms referring to ètres imaginaires which Sai- 
néan views as generated by thè sound made by a cat, he lists 
thè following expressions as sharing both meanings. On thè 
one hand, according to Sainéan, thè words refer to thè cro- 
quemìtaine, a mythical being roughly equivalent to thè “bug- 
bear, bogeyman” in thè rest of Europe 30 . That is, on thè one 


30. The compound term croquemitaine, written also as croquet-mitaine and croquemitain, when 
translated literally, means “mitten-biter”. This excerptfrom Wikipedia recounts thè legend 
that seems to have motivated thè term: «Dans les régions où l’hiver peut ètre rigoureux, 
un croque-mitaine (Jan del Gel, en Val d’Aran) mange le nez et les doigts de l’enfant (les 
parties du corps les plus exposées aux gelures) . La crainte provoquée par la menace de tels 


hand, die terms enumerated here by Sainéan cover die same 
semantic ground as spauracchio, mangiabambini, and fantasma 
in Italian and, when viewed more closely, correspond closely 
to l’Uomo del sacco, die frightening creature with a sack who 
carries off misbehaving children, also known as l’Uomo nero or 
thè Babau / Babou (Bracchi, 2009; Canobbio, 1998, pp. 74-75; 
2006, p. 140; Frank, 2009a, pp. 116-124). Then there is thè 
second meaning of thè terms listed by Sainéan which refers 
to “caterwauling” or “meowing”. 

More specihcally, his examples are thè following: 

épouvantail: It. mao (Bergame); [Occ.] Prov. mamiau ; (Sic.) 
mamau, mamiu” (Sainéan, 1905, pp. 67, 70). Once again thè 
words are said to refer to a type of “goblin” or “bugbear”: 
“espèce de lutin: [Occ.] Prov. marmau (barbau), ogre (= chat 
qui miaule); Venise marminone, mamutone, bète noire, répon- 
dant au [Occ.] Lang. marmoutin, chat. (Sainéan, 1905, p. 70) 

Again we see reference made to thè variants for “ogre” in 
mamau / babau and marmau / barbau discussed earlier. While 
examining these linguistic examples, we need to keep in 
mind thè dialectal variants found in Sardu, mentioned earlier 
in section 3.0 of thè current study, and their dehnitions as 
supernatural beings such as spauracchio, mangiabambini, mon- 
stro, babau, mannaro, and spettro. At thè same time, as discussed 
previously, in Sardu we hnd three stem types in mamu-, momo- 
and marra- which carry similar meanings alongside Sardinian 
terms such as mamuttone and mamutzone which today refer to 
a specihc set of masked performers connected to Carnivai. 

Sainéan also gives these examples, again assuming all thè 
meanings (“scarecrow, bugbear, devii, etc.”) derive from thè 
meowing of cats: “épouvantail: Còme mamao (maramao) , Sic. 
marramau (marramamau, mirrimimiu), propr. miaulement 
(It. morimeo “voici di dolare”, Fanfani); Sic. maumma, diable 
(cf. Gènes mduma ‘fatto straordinario compiuto a caso’), 
propr. chat qui miaule (Sic. mamau)” (Sainéan, 1905, p. 71). 
With respect to thè Italian examples of maumma and mduma, 
we might compare them to thè set of Basque phonologi- 


personnages crée une peur qui n’a plus besoin d’ètre motivée: le croque-mitaine se cache- 
rait sous le lit ou dans le placard et attendrait qu’un pied ou une main dépasse du lit pour 
tirer dessus, l’enfant serait alors aspiré sous le lit et disparai trait pour toujours» (Wikipedia, 
2011). Cf. Loddo and Peten (1998) and Betemps (1998) for examples of various types of 
these “bogeymen”, such as thè babao / babou, known today collectively as croquemitaines. 
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cal variante discusseci earlier, used to describe thè fearsome 
“night-visitor” or “night-mare”. These include thè following: 
marmi, mahu, mahumahu, mahuma and inguma. In Basque it is 
also known by thè far less phonologically eroded compound 
expression hamalau-zango (hamalau-zaingo) which sdii reveals 
thè originai shape of thè etymon hamalau (Frank, 2009a, 
pp. 121-129). In comparing these and other examples, one 
needs to keep in mind that thè lexical representations of 
words - their spellings - are always approximations of what 
thè speaker has heard, not exact phonedc transcriptions of 
thè sounds themselves. 

eA 

More recently Masson (2008) speculated, much as did Sai- 
néan before him, that meanings associated with terms such 
as maramao are polysemous and derive etymologically from 
thè onomatopoeic source: that thè etymology of expression 
thè goes back to thè sounds made by thè cat but that later a 
secondary meaning arose through thè association of felines 
with witchcraft and other types of rituals associated with thè 
charivari performances celebrated at Carnivai rime (Masson, 

2008) 31 . In short, Masson is in full agreement with Sainéan. 

On thè other hand, I would argue that thè two sete of mean- 87 

ings attached today to thè word maramao have totally separate 
origins and that thè resulting semantic confusion is nothing 
more than thè consequence of a fortuitous phonological con- 
vergence and thè resultant semantic bleaching of thè origi- 
nai meaning of maramao, i.e., as a shaman-healer, as a kind 
of Spirit of Carnivai; and furthermore that thè etymology 
of thè Sardinian carnivai characters - thè Mamutzones along 
with s ’Urzu, their bear - belong to thè same cultural and lin- 
guistic complex and harken back to thè much more archaic 
pan-European belief in an ursine ancestry. 

Another odd member of thè group of frightening other- 
worldly beings is thè terrorihc Gatto Mammone whose char- 
acterstics dove-tail with those of other mangibambini such as 
thè Sardinian marragau and mommoti who were also regularly 
called upon by parente (Fois, 2008; Frank, 2008a, pp. 108-111; 
Paulis, 1997, p. 173). However, while thè marragau and moni- 
moli continue to be scary, they are quite undehned, rather 


31. For more details on thè use of ‘black cats’ for such rituals in thè Basque region, cf. 
Frank (1989, 2005). 


amorphous creatures that over time did not fully morph into 
cats. The Gatto Mammone was described to me recently as 

an invented mythological creature, called upon by die pa- 
rents of very litde children in order to make them behave 
well and keep quiet: “Fai il bravo bambino, altrimenti chia- 
mo il Gatto Mammone!” “Sta’ attento, altrimenti viene il 
Gatto Mammone e ti mangia!” (Grosskopf, 201 1) 32 

Leaving aside thè feline characteristics of thè creature, thè 
rest of thè adjectives used to describe it could be applied 
quite easily to thè Sardinian marragau and mommoti. 

As far as I have been able to determine, thè activities of thè 
Gatto Mammone are limited to being a mangiabambini who 
goes out at night. That is, thè creature doesn’t take an active 
part in Carnivai or show up on Shrove Tuesday. On thè other 
hand, in Sardinia, specihcally in Ogliastra, we hnd another 
cat-like creature called Maimone, rather than Mammone, 
who does. Represented as a fantoccio di stracci, topped off with 
a cat-like head, Maimone is said to be thè personihcation of 
Carnivai. Paulis States that in Ierzu and Ulassai it is called su 
maimùlu while in Neoneli thè fantoccio di stracci is referred to 
also as su maumòne 3S . 

Paulis also discusses house-visits carried by children in this 
zone. When a drought would occur, thè elderly women of thè 
town would implore thè children to carry out a particular 
ritual which had them going about thè village, door to door, 
carrying an image of Maimone. Stopping at each house, thè 
children would sing a song, a kind of prayer, an invocation 
directed to Maimone whose intervention was being solicited 
to bring down rain. While Paulis records several variants of 
thè song, there are two that stand out. In thè fìrst, thè Chris- 
tian deity is not mentioned and it is only Maimone who is 
supplicated and praised, whereas in thè second variant, we 
hnd two different hgures being petitioned simultaneously: 

1) “Maimone, Maimone / Abb a gère su ladre / Àbba gère su 
sikkàu, / Maimone laudàu (‘Maimone, Maimone, i seminati 
vogliono acqua, la terra arida vuole acqua, Maimone [sia] 


32. According to Grosskopf, these sayings were stili commonplace in thè 1950s, but today 
are no longer employed by parents. 

33. As for thè etymology of maimone, Paulis (1991) prefers to derive thè term from similar 
sounding words meaning “baboon”. 
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lodato’); and 2) Maimòne, Maimòne, / Àbba gère su ladre / Abba 
gère su sikkaàu, / Déu sia laudau (Maimòne, Maimòne . . . Dio 
sia lodato’; così a Tadasuni). (Paulis, 1991, pp. 53-54) 

We might speculate that earlier this ritual was in thè hands of 
adults and that over time a kind of generational down-grad- 
ing occurred, as often happens in thè case of rituals that for 
one reason or another are abandoned by thè adult members 
of a community (Frank, 2009a, pp. 110-111). 

Finally, in terms of an interpretation that would equate 
Maimòne with a pre-Christian divinity, a supernatural being 
with thè power to bring rain, we might keep in mind thè 
words of thè Basque ethnologist and linguist Patziku Perure- 
na who in a radio interview, dating from 2000, stated that per- 
haps thè best interpretation of thè figure of Hamalau would 
be to compare him to thè Christian notion of God. In short, 
Perurena suggested that Hamalau might be understood best 
in following way: that for Basques this creature was their pre- 
Christian deity ( Hamalaua , gure Jaingo “Fourteen, our god”) 
(Perurena, 1993, pp. 265; 2000). 

In thè same location in Sardinia, namely, in thè zone of 
Ogliastra, we hnd another menacing cat-like figure who is 
out and about on a specihc day, namely, Mardi Gras, a be- 
havior reminiscent of thè alleged activities of thè French ma- 
rouds and marcouds who were said to go out on thè same day. 
Moretti describes thè creature and its activities on this day 
as follows: 

Lo stesso nome che nel paese distingue il martedì di Car- 
nevale ‘morti perra’ ( perra = metà) ci riporta l’eco di un’altra 
antichissima convinzione: il popolo personificava il marte- 
dì grasso in un gatto che assaliva, squartandoli addirittura, 
coloro che si recavano a lavorare nei campi disertando la 
mascherata. 

In altri centri come Ulassai (Nu) ‘ martis bervi' ( fari = 
dolore) elargiva invece improvvisi, quanto violenti, dolori 
fìsici agli incauti intenti ad un lavoro, qualunque esso fosse. 
Contemporaneamente il dolore era accompagnato da una 
voce tonante che diceva: “ deu soi martis bervi, beniupo ti ferri'. 
(Moretti, 1963) 34 


34. “The same name that stands out in thè country on Tuesday of Carnivai * morti perra 
(perra = half) brings us back thè echo of another ancient belief: people personihed Shrove 


Moretti continues describing thè retinue that accompanies 
thè hgure of Martisberri which includes thè maimulus : 

Ma fermiamo l'attenzione sul corteggio così come lo 
ricordano i paesani non più giovanissimi. Un araldo, ‘su 
cuadderi’, a cavalcioni di un bastone sulla cui sommità era 
conficcato un cranio equino, annunziava con rime allusive 
il passaggio delle maschere ‘is maimulus’. (Moretti, 1963) 35 

The hgure known as Martiperra or Martisberri has a particu- 
lar role: that of acting as a kind of guardian of Carnivai and 
insuring that everyone takes part in it. In describing thè per- 
formance in Gairo, celebrated in 1961, Moretti adds these 
comments: 

Per tutto quel giorno vigeva nel villaggio l’obbligo di aste- 
nersi da qualunque attività, specie agricola. Alla rigorosa os- 
servanza di questo tabù del lavoro, era preposto secondo la 
convinzione populare, un grosso gatto (spirito della vegetazio- 
ne) che puniva spietatamente gli aggressori. (Moretti, 1967) 36 

And once again, there seems to be something going on off- 
stage in terms of how this creature - thè personihcation of 
Carnivai - carne to acquire its cat-like features. Could these aA 
feline features derive from a name that sounded to speakers 
like thè meowing of a cat but that was at thè same time was 
viewed by members of thè same community of speakers as thè 
personihcation of Carnivai and identihed with thè efhgy that 
they carried about? An otherwise opaque expression similar 
to Maramao whose originai meaning had been lost? 

Finally, in her review of thè croquemitaines that inhabited 
thè Piedmont region, Canobbio describes a number of hor- 


Tuesday in [thè form of] a cat who attacked, dismembering right away, those who went to 
work in thè fìelds abandoning thè masquerade. 

In other centers such as Ulassai (Nu) ‘ martis bervi ( berri= pain) lavished rather sudden, as 
well as violent, physical pain on those who recklessly attempted to work [rather than take 
part in Carnivai] , no matter what kind of work it was. At thè same time thè pain was accom- 
panied by a booming voice that said, ‘I am Martis bervi, I carne to hityou ” (Moretti 1963). 

35. “But let us pay attention to thè procession as villagers recali it who are no longer very 
young. A herald, ‘su cuadderi (= thè horseman) , astride a stick on top of which was stuck a 
horse skull, announced allusive rhymes with thè passage of thè masks ‘is maimulus (Moret- 
ti 1963). 

36. “Throughout that entire day in thè village there existed thè obligation to refrain from 
any activity, especially related to agriculture. According to popular belief, a large cat (thè 
spirit of vegetation) was in charge of thè strict observance of this taboo against working and 
mercilessly punished thè aggressors [those who violated thè norm]” (Moretti 1967). 
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in relation to Maramaou and Marmòu. They are spauracchio or mangiabam- 

three ritual healers , . . . . „ . . „ . 1 

bini, that ìs, night-mares but seem not to have any associa- 
tion with cats. 37 Then there is another “night-mare” which 
does have a feline form, called thè Gatta Marella. In her work 
Canobbio (1998, pp. 70-71, 80) suggests that thè etymology 
of all these terms, that is, all these expressions displaying thè 
stem mar-, belong to a larger translingual semantic held to 
which thè second element of thè English compound “night- 
mare” also belongs 38 . 

While I am in basic agreement with her hypothesis, I would 
argue that at this stage thè Basque data, complemented by 
thè Sardu linguistic and ethnographic data, allow us to take 
further step backwards and move to an even deeper level of 
analysis. This approach takes us back in time and opens up 
thè possibility of recuperating thè tenets of a much earlier 
cosmology typical of hunters and gatherers, more concretely, 
speakers who held that humans descended from bears. As 
noted at thè beginning of this chapter, Bertolotti (1992) ar- 
gues that thè ritual drama of Carnivai revolves around thè 
eA figure of thè l’orso ucciso and therefore should be traced back 91 

to a much earlier European conceptual template, one that 
would parallel in many ways thè belief System undergirding 
Bear Ceremoniaiism in other parts of thè world, thè inti- 
mate human-animal relations, thè veneration and respect for 
bears, and thè animistic world view that characterizes thè 
worldview of many native peoples stili today 39 . 


37. Recognizing that thè sounds m , b and pare often confuseci, we hnd in addition to thè 
more commonplace Babau / Barbau, thè following names of thè “night-mare” recorded 
in Occitania, all of which appear to belong to thè same translinguai word held: Babarau, 
Baranhau, Maranhau, Marònha, Barònha, Maragònhàs, Baragònha, Paparònha ; Piparaunha, 
Pataranhau, Babòta and Pòpòu (Loddo 8c Pelen, 1998, p. 83). 

38. Canobbio explains that her theory is based on thè following hypothesis: «[...] celle de 
l’existence d’une famille nombreuse et composite de croquemitaines, répandus sur une 
zone très vaste et diversihée du point de vue ambiant et culturel, qui peuvent tous ètre 
ramenés à une commune racine mar-. Racine que nous savons, par ailleurs, ètre éton- 
nament productive [...] pour former des mots qui renvoient à l’idée de “cauchemar”, 
“angoisse”, “fantòme”, “sorcière”, etc. [...] à partir de la Gatta Marella piémontaise jusqu’à 
la Marabecca sicilienne, du S’attu Marruda de Sardeigne à la Gatamora du Frioul [...] qui 
pourraient représenter une re-étymologisation de formes nées, justement, sur la base de 
mar- “cauchemar”, devenues par la suite complètement opaques» (Canobbio, 1998, p. 71). 
Cf. also Canobbio (1996, 2006). 

39. Cf. Pauvert (2012, 2014) for two recent publications that explore a similar hypothesis 
in considerable depth. 


8.1. Maramao / Marameo, perché sei morto? 

Apparently, over rime in an effort to assign meaning to thè 
name Maramao, speakers developed a folk etymology, tuming 
Maramao into a “cat”, that is, because thè sounds composing 
thè name Maramao evoked, by analogy, thè sounds made by 
a cat. Later, this conceptual blend would gain a wide audi- 
ence across Italy when what had by then degenerated into a 
mere children’s song was popularized by thè Trio Lescano, in 
1939. The popularity of their song further reinforced what 
had already become thè semantic convergence of two differ- 
ent meanings, on thè one hand, an onomatopoeic expression 
mimicking thè meowing of a cat and, on thè other, a carnivai 
character called Maramao. Thus, in composing their tune, thè 
song-writers Mario Panzeri and Mario Consiglio took advan- 
tage of what had survived as a carnivai lament, an expression 
of mourning sung by children that spoke of thè death of a 
creature - or being- called Maramao (Bertolotti, 1992, p. 

106) The rhyme seems to have been recited on Shrove Tues- 
day, during thè funeral of Carnivai, while thè figure was being 
carried in its coffin to be burnt. The fìrst stanza of thè song be- 
gins with thè words: “Maramao, perché sei morto?” However, eA 
as it is sung today thè song continues and we discover Mara- 
mao being mourned by a group of love-sick cats. At thè end of 
each stanza, thè syllables of thè word Maramao are repeatedly 
broken down in such a way that they comically represent thè 
forlorn meowing of thè felines, as in thè following examples. 

Maramao perché sei morto? 
pane e vin non ti mancava, 
l’insalata era nell’orto, 
e una casa avevi tu. 

Maramao maramo 
mao mao mao mao mao 

Le mirine innamorate 
fanno ancor per te le fusa 
ma la porta è sempre chiusa 
e tu non ritorni più. 

Maramao, Maramao, 
fanno i mici in coro, 

Maramao, maramao 
mao mao mao mao mao . 40 


. Maramao why did you die? 


Bear Ceremoniaiism In part as a result of thè tremendous popularity of this 
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tune, there is little questìon that Maramao is imagined by 
many today exclusively as a kind of feline cartoon character 41 . 
Maramao became a conceptual blend, taking on thè char- 
acteristics of a cat, and yet at thè same time, because of thè 
socio-political context of thè song sung by thè Trio Lescano, 
it carne to be identifred with thè anti-fascist movement of thè 

eA 

time. In some contemporary contexts thè figure of Maramao 
seems to be applied generically to despots, a cognitive pro- 
cess of meaning-making that perhaps draws on thè judgment 
and condemnation of thè centrai figure of Carnivai. As is 
well documented, all across Europe, Carnivai was an occa- 
sion in which thè populace regularly held up a reai person 
or entity to ridicule by subtly (or not so subtly) conflatìng thè 
act of judging and punishing thè main character or straw ef- 
hgy with thè flesh and blood human being or authority that 
was thè reai target of their social critique and thè object of 
their veiled threats of violence. Thus, thè Carnivai period af- 
forded thè populace a means of expressing their disapprovai 
structurally in a way similar to thè popular judgments drama- 
tized when a charivarì was acted out. In this sense, Maramao 93 

could be viewed as a place-holder for thè object of parodie 
derisimi by thè social collective, just as appears to have been 
in thè case in 1939 and even earlier 42 . If viewed from this 


bread and wine you do not lack, 
thè salad was in thè garden, 
and you possessed a house, 
maramao maramo, 
mao mao mao mao mao 

The enamoured pussy cats 
for you are stili purring 
but thè door is always closed 
and you do not come back. 

Maramao, Maramao, 
do cats in chorus, 

Maramao, Maramao 
mao mao mao mao mao. 

41. For examples of popularity of thè cat cartoon character, cf. videos such as thè following 
ones: http://www.youtube.com/watch?v=x_CILqslMbg&feature=related; 
http://www.youtube.com/watch?v=78Qkd()JMQ9w&feature=related; 

http: // www. you tube. com/watch?v=C5JlcJvT3gs&feature=related and 
http://www.youtube.com/watch?v=3GOkZrrpicw&feature=related. 

42. In all fairness, we also need to mention what is perhaps one of thè most popular theo- 
ries concerning thè origin of thè phrase “Maramao, perché sei morto?”, reproduced on 


perspective, Maramao would have been a double-voiced be- 
ing, generatìng a polyphonous symbolic discourse pointing 
several directions, simultaneously, and fi 11 ed with Bakhtinian 
heteroglossic innuendo (Bakhtìn, 1981; Danow, 1984). 

In order to comprehend die way diat die word Maramao 
carne to be associated with a cat, more specifically, with thè 
meowing sound made by a cat, we need to formulate a hy- 
pothesis concerning thè cognitive patii that led speakers to 
bring about thè convergence of two quite distìnctive mean- 
ings: one of which refers to a frightening otherworldly semi- 
human-like being while thè other refers to thè sound char- 
acteristic of an innocuous domesticated feline. The evidence 
suggests that this fusion or confusion is not recent; that it 
took place many centuries ago. To do this, hrst let us assume 
that thè term maramao forms part of thè larger and concep- 
tually much more archaic morpho-semantic held discussed 
previously which resonates strongly with archaic beliefs in an 
ursine genealogy. Stated differendy, we could consider that 


thè web site of thè Ministero della Difesa: «Nel 1939 ebbe grande successo una canzonet- 
ta (di Panzeri e Consiglio) dal titolo apparentemente innocentissimo: Maramao perché 
sei morto? I versi erano allegri e accattivanti: “Pane e vin non ti mancava, / l’insalata era 
nell’orto”. Ma non erano affatto originali. Più o meno identici, erano contenuti in un 
sonetto di Giuseppe Gioacchino Belli, scritto nella prima metà dell’Ottocento. E Belli met- 
teva Maramao in relazione con il papa. Qualcun altro sostenne che il morto non fosse un 
gatto, ma lo spirito del Carnevale. Ma l’ipotesi più suggestiva è che l’espressione fosse, 
all’origine, una parafrasi del più noto “Maramao, tu uccidi un uomo morto”. Maramaldo 
infatti veniva anche indicato con il nome di Maramao (o Maramaus, come nella Storia di 
Guicciardini). La ferocia usata contro Ferrucci a Gavinana pare fosse da addebitare a un 
precedente incontro fra i due sotto le mura di Volterra, dove Ferrucci fece uccidere un 
araldo del nemico e poi lo dileggiò chiamandolo Maramao. Quando morì, poco tempo 
dopo, ricco e con la possibilità di soddisfare ogni desiderio, qualcuno avrebbe intonato 
per la prima volta quel ritornello. Avevi tutto, non ti mancava nulla; “Maramao, perché sei 
morto?”» [“In 1939 a song had great success (Panzeri and Consiglio) with thè apparently 
very innocent tide: Maramao, why did you die? The verses were cheerful and engaging: 
‘Bread and wine you do not lack, / thè salad was in thè garden.’ But they were not originai. 
More or less identical verses were contained in a sonnet of Giuseppe Gioacchino Belli, 
written in thè first half of thè nineteenth century. And Belli associated Maramao with thè 
pope. Someone else claimed that thè deceased was not a cat, but rather thè spirit of Carni- 
vai. But thè more interesting hypothesis is that thè expression was, originally, a paraphrase 
of thè famous ‘Maramao, you kill a dead man.’ In fact Maramaldo was also referred to 
by thè name of Maramao (or Maramaus, as in thè Historia of Guicciardini) . The ferocity 
used against Ferrucci at Gavinana appears to have been motivated by a previous meeting 
between thè two under thè walls of Volterra, where Ferrucci killed a herald of thè enemy 
and then mocked him by calling him Maramao. When he died shordy afterwards, rich and 
with thè possibility of satisfying any desire, anyone would have intoned for thè first time 
thè refrain. You had everything, you did not lack anything, ‘Maramao, why did you die?”’] 
Cf. http:// www.carabinieri.it/Internet/Editoria/ Carabiniere/ 2004/ 05-Maggio/ Storia/. 
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ìt can be traced back to thè etymon hamalau. Viewed trom 
this perspective, thè resultìng translingual morpho-semantic 
held becomes a repository containing substantial evidence 
for past cultural practices and hence a means of establishing 
thè evolutionary path taken by thè etymon over time and 
across different regions of Europe. Based on this interpre- 
tive framework, in each region dialectal variants of thè term 
and social practices associated with it were developed and 
over time left their distinctive mark on thè semantic artifacts 
themselves and thè distinctive performance art of each zone. 

In thè case of thè Italy, thè particular cognitive pathway 
taken by thè semantic artifact maramao led to a kind of pho- 
nological convergence that brought two conceptual frames 
into contact with each other. On thè one hand there were 
thè onomatopoeic expressions associated with thè meowing 
of a domestic feline and on thè other there was a similar 
sounding expression with an increasingly opaque meaning 
associated with it. That is, this process of phonological and 
eA conceptual convergence was accompanied by thè bleaching 95 

of thè semantic content and referentiality of thè term mara- 
mao itself. Over time this resulted in an expression that had 
two etymologically unrelated meanings 43 . Maramao was sup- 
posedly thè sound made by a cat but at thè same time we hnd 
it connected to thè character mourned on Shrove Tuesday 
of Carnivai. Moreover, there is a semantic fusion of two con- 
cepts: thè Death of Carnivai is made equivalent to thè Death 
of Maramao. Certainly, thè tremendous popularity enjoyed 
by Panzeri and Consiglio’s composition from 1939 onwards, 
acted as powerful mechanism for thè diffusion of what has 
now become an iconic cultural artifact in Italy. At thè same 
time thè song contributed to thè belief that Maramao was 
merely a cat, for it promoted a plot-line in which a bunch of 
felines comically mourn thè death of their beloved. 


43. We find that something similar occurred in thè case of thè English term “night-mare”, 
as Caprini (1984) clearly demonstrates in her detailed longitudinal study of thè semantic 
trzyectory of thè English term. Once thè originai meaning of thè Germanie term mahr 
“goblin, spectre, night-mare” was lost in English, a folk etymology emerged, based on an 
erroneous reading of -mareas if it referred to a female horse. In other words, whereas origi- 
nally there were two homonymic terms, eventually only thè meaning of one of them ended 
up being accessible to speakers of thè language. 


Before concluding this section, it is worthwhile examining 
in more detail thè nature of thè hypothesis that has been put 
forward. Until now, investigators have assumed that maramao 
has two meanings; that thè word is polysemous. Simply put, 
polysemy is a term referring to a word that has two or more 
related meanings. The various senses have a centrai origin, 
that is, thè various meanings making up thè semantic net- 
work have developed from thè same source: they share thè 
same etymology. Thus, thè inner or earlier meaning of thè 
term allows one a better understanding of thè outer or later 
senses attributed to thè expression. If a word is considered 
to be polysemic, then thè next step is to attempt to order 
its senses so that they can be viewed as representing points 
along thè evolutionary cognitive pathway that allowed thè 
expression to develop over time (Frank, 2008b, 2009b, 2011, 

2013, 2014, in prep.; Frank - Gontier, 2010), for example, as 
Sainéan and Masson attempted to do. 

In contrast, there are words that have several meanings. 
However, thè explanation for their meanings lies not in a 
single etymology, not in a single etymon, but rather in thè 
fact that thè meanings evolved from two different and distinct eA 
sources. Such words are classed as homonyms: they sound thè 
same but do not share thè same origin. Thus, thè hypothesis 
put forward here is that maramao has two unrelated mean- 
ings, one meaning being related to thè sound made by a cat 
and thè other meaning encompassing a creature or character 
related to Carnivai. So we are talking about two words that 
are homonyms; they sound thè same but do not share thè 
same etymology. 

The conclusions, albeit tentative, that can be drawn from 
thè data discussed above could be summarized briefly as 
follows. At some point in thè past thè etymology of thè ex- 
pression maramao became obscured. In an effort to assign 
meaning to thè term speakers attempted to link it to thè 
sounds made by a cat, a logicai step, although if thè etymol- 
ogy proposed here is correct, ultimately a misguided one. If 
we assume that thè feline etymology contributed to a refor- 
mulation - a re-etymologization - of thè “Spirit of Carnivai”, 
then thè cognitive process itself should have left behind eth- 
nographic and linguisdc residue, such that thè developmen- 
tal pathway leading to thè fusion of thè two meanings can stili 
be charted and thè earlier cultural complex reconstructed 
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round m thè case ot one ot thè names attributed to Muove 
Tuesday and consequendy to thè creature ruled, so to speak, 
that day 44 . This example also underscores thè possibility that 
in this zone Maramao was once associated with Shrove Tues- 
day, but with connotations far more in line with those of thè 
frightful supernatural beings discussed by Sainéan. 

In his work, published in 1905, Sainéan lists a number 
of inteijections that apparently were in use at that time and 
which seem to incorporate maramao as an exhortation. Clear- 
ly, by that stage it had become a frozen, relatively opaque 
expression but which nonetheless suggests that earlier a be- 
ing named Maramao was being invoked. «Interjections: Mi- 
lan Marmaol {Maramao! Mamao!), Jamais! Propr. chat; Parme 
maramèo'. Peste! Naples Marramaol (Sic. Marramaul), Jamais! 
Allons donce! [...] Que Dieu nous en preserve!» (Sainéan, 

1905, p. 71). In order to shed further light on thè discursive 
implications of thè exclamations collected by Sainéan I con- 
tacted thè Italian ethnomusicologist Giovanni Grosskopf and 
aA asked him to comment on them. He responded, saying: 97 

This is interesting. The word “Marameo” is stili used (at 
least here in Milan, especially by aged people) as a merry 
exclamation of mockery, of teasing. It means something like: 

“You see, I managed to play a trick to you, and you can do 
nothing about that, ha-ha. . .” Usually it is accompanied by a 
hand gesture, known -as, fare marameo, rnade by putting one’s 
thumb on thè tip of one’s nose, and, at thè same time, wig- 


44. The ethnomusicologist Giovanni Grosskopf (2011) has suggested that a study of thè 
geographical distribution of thè last names Marramao and Maramao could give further 
clues concerning where thè traditions described here have been better preserved, using 
this online resource: http://www.gens.labo.net/it/cognomi/. In thè instance of Marramao 
it is a surname found today especially in thè regions Campania, Calabria and is present 
also in Liguria, Piedmont, but rare in Lombardy and Lazio. The highest concentration 
is found in Calabria, from thè town of Pizzo Calabro. However, there is no way to know 
if thè statistical distribution encountered today necessarily responds to thè distribution 
of thè cognonom in times past. Indeed, when one looks at thè much more wide-spread 
distribution of Marramao in comparison to thè highly concentrated distribution of Mara- 
mao, which is primarily in thè area of Rome, obviously thè most densely populated zone, 
it is much harder to reach any definitive conclusion, other than thè fact that thè surnames 
have survived. However, one might also ask how and why these two terms ended up being 
patronymics. Did they start out as nick-names? Or did they refer to some special (spiritual) 
quality that thè individuai displayed? 
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gling all thè other fingers of thè same hand (one after thè 
other). (Grosskopf, 2011) 


Grosskopf gives thè following glosses of thè expression. It 
may also convey meanings such as: “Forget it!” “Not in your 
life ! ” However, these glosses do not teli thè whole story. 

At this stage we have thè term Marameo contextualized 
by linguistic data and complemented by a specihc corporal 
gesture. The combination of thè two elements allows us to 
further explore thè meaning of thè phrase and elucidate thè 
socio-cultural situations and contexts which, in thè past, could 
have evoked this response and, hence, to speculate on thè ear- 
lier social practices that might have given rise to it. In order to 
further illustrate thè meaning of thè exclamations, Grosskopt 
provides several contextualized, albeit invented, examples of 
when someone would employ thè saying and thè gesture as- 
sociated with it. The hrst example he gives is thè following one: 

A locai well-known politician meets a group of people 
in a public square, expounding his views. But, as soon as he 
turns away and is not looking, one person rnakes thè gesture 
QP and says “Marameo!”, meaning: ‘You can forget having my oA 

vote!’ (Grosskopf, 2011) 

In his second example thè underlying theme of trickery is 
more apparenti 

Two children are eating slices of cake. Each one has his 
own slice. Suddenly, one child steals thè other ’s piece of 
cake and runs away. “Give me back my cake slice!”, shouts 
thè other. But thè hrst child, laughing, says “Yes... sure... 
Marameo!” and runs away with his plunder. (Meaning: Tm 
smarter, you’re a fool, thè next dine be careful and watch 
your cake slice!’). It seems to me that one of thè meanings 
of this exclamation is ‘Yes, I know, I am behaving like a bad 
boy but, now, for once, i have thè right to be a bad boy!’, 
[emphasis in thè originai] (Grosskopf, 2011) 

Another informant, thè Italian linguist Marianna Bolognesi, 
recalls that in thè mid-1980s, as a child living in Milan, her 
grandmother (b. 1924) who was in her late 60s at thè time, 
would play with her saying “Marameo” and “thumb her nose” 
at her: 


When I was young I remember my grandma playing with 
me saying ‘marameo’ with her thumb on her nose and her 
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hand spread fiat, and making a fanning motion with thè 
fingers, and then running away, so that I had to catch her. 
Then it was my turn to ran after her saying ‘marameo’. (Bo- 
lognesi, 2011) 

Curiously, thè same quite distinctive gesture is well known in 
other parts of Europe. For example, in English it has been 
converted into thè idiomatic expression “to thumb one’s 
nose” which refers to precisely thè same non-verbal act, but is 
understood bguratively as acting disrespectfully, especially by 
flouting thè object of disrespect. The signihcant difference 
is that in English thè speaker who does thè action, does not 
complement it verbally by saying “maramao”. 

In Basque there are similar expressions in which thè name 
Hamalau appears. While they are not accompanied by thè 
hand gesture, as occurs in Italian, they are used to criticize 
someone who is judged to be acting improperly, trying to 
get away with things, and more specihcally, attempting to 
impose his will or desires on others when he does not have 
thè right - permission or authority - to do so. In such a situ- 
ation, thè following comment would be typical: “Wlro does 
he drink he is, Hamalau?” Such sayings should not be inter- 
preted as a criticism of Hamalau himself, but rather are best 
understood as directed at thè individuai who tries to act like 
Hamalau, emulating thè prerogatives once ascribed to thè 
latter (Frank, 2008c, pp. 72-76). 

In summary, thè specihc type of discursive and gestural 
information attached to thè word maramao reflects its pre- 
vious socio-cultural situatedness and at thè same time reaf- 
hrms Bakhtin’s observation about thè force of tradi tion in 
language: «[...] thè word does not forget where it has been 
and can never wholly free itself from thè dominion of thè 
contexts of which it has been part» (Bakhtin, 1973, p. 167). 
The invocation of thè name Maramao in thè exclamations 
discussed here could well be a case in point. The interjec- 
tion is elicited as a reaction to a complex socially-situated 
scene that thè speaker participates in or otherwise comments 
upon. Grosskopf concludes his discussion of thè topic with 
a question: 

So would it be possible to connect this exclamation 
(“Marameo”) with a former Carnivai custom? Maybe. We 
know thè Carnival is traditionally a scaso n for playing tricks 


to people. Perhaps to say “Marameo” was a declaration that 
thè trick had been played in thè naine of thè King of Carni- 
vai? (Grosskopf, 2011) 

Keeping in mind thè ritually authorized transgression of 
social norms that reigns during thè Carnivai period as well 
as thè fact that violations and criticisms of authorities were 
not punished, thè mocking attitude communicated by these 
expressions along with thè associated hand gesture could 
harken back to much earlier but equally socially approved 
customs. Certainly in times past Carnivai was a time of rev- 
elry in which ordinary life, its rules and regulations were 
temporarily suspended, reversed and virtually turned upside 
down. 

Bakhtin stressed thè multi-layered nature of language, 
which he called heteroglossia. Words and expressions are nu- 
anced with socio-ideological contradictions carried forward 
from various periods and levels in thè past. He emphasized 
that 

Language is not a neutral medium that can be simply 
appropriated by a speaker, but something that Comes to us 
populated with thè intentions of others. Every word tastes 
of thè contexts in which it has lived its socially-charged life. 
(Holcombe, 2007) 

This seems to be thè case of expressions involving Maramao: 
thè word itself is multi-layered and its various meanings are 
replete with thè intentions of past speakers. 

For those living in orality, there was no centralizing author- 
ity that set language norms, determined how a word was to be 
pronounced, much less written down. Rather what operated 
was a loose network of alliances, speakers with overlapping 
and shifting frames of reference which were constantly being 
modihed - by chance, ignorance, personal experience and 
conversations with others, particularly elders whose memory 
of events and thè meaning of words could help thè younger 
generation better hx their meaning and pronunciation. This 
situatimi undoubtedly gave rise to phonological variants as 
speakers attempted to articulate an expression, such as Mar- 
amao, whose meaning was increasingly opaque and whose 
proper pronunciation they could not quite capture. 
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8.2. Maramao and Carnivai lamentations 

Among thè theories put forward to explain thè etymology of 
thè word maramao, thè theory with thè most currency today 
is probably thè one that derives thè name from an expression 
found in a lament, or more concretely from thè phrase numi 
m ’ajje, recorded in lamentations in thè dialect of thè region 
Abruzzo, in Southern Italy: «Molti canti funebri, special- 
mente abruzzesi, cominciano con [l’invocazione lamentosa] 
mara mèo marameo » (Bracchi, 2009, p. 181) 45 . This theory al- 
leges that thè dialectal variant mara mè, that is, amara me, un- 
derstood as equivalent to “trista me” or “you make me sad”, 
was misinterpreted by speakers and that thè resulting phrase 
spread across centrai Italy where it was eventually adopted as 
thè hrst part of a Carnivai lament (Toschi, 1976, p. 319). Di 
Nola has summarized this positìon: 

Una versione registrata ad Amatrice da C. De Bernardi- 
ni rappresenta un tipo particolare che contiene una prima 
parte iniziale con Mara mè! Mara mè! Pi’cche si morlu?, ed 
elenca tutti i beni materiali di cui il difunto marito poteva 
liberamente godere e cui ha insensatamente rinunziato; e 
una seconda parte recitata dai parenti, nella quale si lamenta 1 01 
il morto ma si ricorda che egli ha raggiuto i suoi antenati nel 
regno della luce [...]. Un secondo modello è quello indicato 
come lamento della vedova di Vasto [...]. Mare majje, scura 
majje ‘amara me, oscura me’, che probabilmente sono la 
vera genesi del termine marameo utilizzato nei lagni dell’I- 
talia centrale. [...] A questi fondamentali esempi bisogna 
aggiugere che nel territorio di Milano appariva un canto 
infantile ‘ Marameo , perché sei morto’ e Marameo nel linguag- 
gio infantile era un gatto fiabesco. 46 (Di Nola, 1987, p. 109) 47 


45. “Many funeral songs, especially from Abruzzo, begin with [thè plaintive cry] mara mè 
or marameo'’ (Bracchi 2009, p. 181). 

46. “A version collected at Amatrice by C. De Bernardinis demonstrates a distinctive char- 
acteristic in that it contains an initial hrst part beginning with Mara mè! Mara mè! Why 
did you die?, and lists all thè tangible goods that thè deceased husband was free to enjoy 
and which he has foolishly given up, and a second part recited by relatives, in which thè 
deceased is lamented, but it is recalled that he has reached his ancestors in thè kingdom 
of light [...]. A second model is referred to as thè lament of thè widow of Vasto [...]. Mare 
majje, scura majje ‘amara me, oscura me’, which probably is thè true genesis of thè term 
marameo used in thè complaint of centrai Italy. [ . . . ] To these basic examples it should be 
added that in thè territory of Milan there was a children’s song ‘ Marameo , perché sei morto’ 
and that Marameo in thè language used by children was a fairy-tale cat” (Di Nola 1987, 
p. 109). 

47. With respect to this etymology, in his 1995 work Di Nola presents thè theory less as a 
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This interpretation of thè etymology of thè expression mara- 
meo is repeated in many works. For example, Bracchi refers to 
it not as a theory, but as a proven fact. And we have writings 
Paolo Toschi, dating back to thè 1950s, who after citing thè 
Abrruzzo variant that begins “Carnivaie, pecché sei morte?” 
(De Nino, 1881, p. 200), and mentioning that thè quatrine 
in question has «numerose varianti è diffuso per tutta l’Italia 
centrale fino alla Romagna [...]», reached thè following very 
categorical conclusion about thè etymology of Maramao: 

In molti paesi ove il significato della parola maramao 
non viene compreso, si dice anche marameo quasi come 
sberleffo di Carnevale, o genericamente a qualcuno: ma non 
v’è dubbio che maramao o marameo, è la parola iniziale 
dei canti funebri dell’Italia centrale e vuole dire amara me, 
povera me. (Toschi, 1976, p. 319) 48 

And given thè authority of Toschi as a researcher, it is not 
surprising that his theory has been picked up and repeated 
by other investigators. 

Bertolotti, in turn, cites thè ditty “Marameo, perché sei 
morto?”, affirming that thè initial word «Marameo è fusione 
di un originario amara me», and was based on a widely cir- 
culating lament dating back to antiquity (Bertolotti, 1992, 
p. 106). However, at thè same time investigators also recog- 
nize that thè song of lamentation invoking thè name of Mara- 
mao / Marameo and sung by children 

per la morte del carnevale imitava curiosamente il compian- 
to funebre: “Carnevale, perché sei morto? / Pane e vino non 
ti mancava. / L’insalata tenevi nell’orto” [...]. Il confluire 
da più parti versi un unico nodo denuncia intrecci operanti 


possibility and more as a matter of fact: «D’altra parte il lamento per la morte del Carneva- 
le imitava quello comunemente usato per il cordoglio normale ( maramao o marameo, con 
significato di “amara me”) » [“On thè other hand, thè lament for thè death of thè Carnivai 
mimicked thè one that was commonly used for normal mourning ( maramao or marameo 
with thè meaning of ‘bitter me’)”] (Di Nola, 1995, p. 276). Di Nola’s source is Lupinetti 
(1955) who, in turn, is citing thè work of De Bernardinis and Montanaro (1924) . The song, 
collected by Montanaro with thè line “Màra màjje, màra màjje, scura màjje” can be heard 
here: http:// www.amazon.com/ gp/ product/BOOl OFOYAM/ ref=dm_dp_trk45?ie=UTF8 
&qid=l 30352681 8&sr=8-3. 

48. “In many villages where thè meaning of thè word maramao is not understood, marameo 
is also said almost like a Carnivai jest, or generically to anyone, but there is no doubt that 
maramao or marameo, is thè first word of thè dirges of centrai Italy and means ‘bitter [sad] 
me, poor me” (Toschi 1976, p. 319). 


Bear Ceremonialism in tempi molto lunghi e ramificati fino alle latitudini più 

in relation to disparate. (Bracchi, 2009, p. 1 8 1 ) 49 

three ritual healers 

Wli ile Bertolotti appears to agree with Toschi that thè ex- 
pression maramao / marameo in thè children’s funeral lament 
comes from thè phrase amara me, his discussion of thè sig- 
nihcance of thè funeral lament used at Carnivai is more nu- 
anced. He interprets thè variant in “Carnavale, perccé sci 
morto?” as if it reflected deeper layers of meaning that take 
us back to thè propitiation of thè orso ucciso. In his analysis, 
Bertolotti brings into focus symbolic convergences between 
three types of ritual lamentations: those expressions of sor- 
row and grief intoned by Altaic hunters to gain forgiveness 
from thè animai they have killed, medieval laments addressed 
to thè dead ass and thè plaint addressed to Carnivai itself. 

Anche a proposito del pianto che spesso i cacciatori leva- 
no sulle spoglie dell’orso ucciso verrebbe spontaneo parlare 
di ipocrisia o di contraddizione, se non fosse evidente che 
esso fa parte integrante della commedia delfinnocenza, con- 
validando, per cosi dire, la sincereta di quelle dichiarzioni 
di discolpa cui si accompagna. “Nonno, Nonna, / Perché 
sei morto(a)?”, chiedevano piangendo all’orso i cacciatori 
altaici: la domanda che abbiamo già incontrato nella lamen- 
tazione medievale del contadino per l’asino morto (“Oimé, 
perché sei morto, asino?”), e che ricorre anche nei pianti ri- 
tuali per Carnevale (“Carnivaie, pecché sci morto? / Pane e 
vino non te mancava ecc.”), si rivela qui inequivocabilmente 
un tentativo di mistificazione rivolto a carpire la benevolenza 
dell’orso. (Bertolotti, 1992, p. 140) 50 


49 . “For thè death of thè carnivai curiously mimicked thè late funeral complaint: ‘Carni- 
vai, why have you died? / Bread and wine you were not lacking. / The salad you had in 
thè garden’ [...]. The confluence from several parts into a single node reveals networks 
operating over a very long time period and branching at thè most diverse latitudes” (Brac- 
chi 2009, p. 181). 

50 . “Also in reference to thè complaint that hunters are often make over thè remains of 
thè bear that they have killed, naturally it would speak about hypocrisy or contradiction, 
were it not evident that it is an integrai part of thè comedy of innocence, validating, so to 
speak, thè sinceri ty of those declarations of innocence that accompany it. ‘Grandfather, 
Grandmother, / Why are you dead?’ The Altaic bear hunters ask, weeping: thè question 
we have already met in thè medieval peasant’s lament for thè dead donkey (‘Alas, why are 
you dead, donkey?’), and which also occurs in ritual [also ‘customary’] plaints for Carnivai 
(‘Carnivaie, pecché sci morto? / Pane e vino non te mancava etc.’), is revealed here clearly 
as an attempt at deception intended to finagle thè goodwill of thè bear” (Bertolotti 1992, 
p. 140). 
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Consequently, by taking Bertolotti’s interp retatimi one 
step further, it would be quite logicai to assume that thè slot 
filled by thè name of bear in thè case of thè Altaic lamenta- 
tion, would be filled in thè Italian versions by thè old name 
of thè bear figure whose death is being mourned and whose 
forgiveness is being sought. Viewed in this fashion, thè posi- 
tion occupied by thè word “Carnivaie” in thè song that begins 
“Carnivaie, pecché sci morto? would have been filled previ- 
ously by “Maramao” or one of its phonological variants. Thus, 
thè two versions become equivalent, one where Maramao is 
being addressed explicitly and another in which thè abstrac- 
tion “Carnevale” is addressed instead. In both instances, as 
Bertolotti has intuited, we have a lament directed, simulta- 
neously, to thè dead bear and to thè main protagonist of 
Carnivai itself. Moreover, we might keep in mind that thè 
animistic cosmology that underpins Bear Ceremonialism and 
which is discussed at length by Bertolotti (1992), is one in 
which mortuary rites held for thè bears were performed in 
part to help them regenerate, but also as a means of showing 
thè bears respect and preventing their retaliation against thè 
living (Losey et al., 2013; Sarmela, 2006; Zachrisson - Iregren, 
1974). 

In conclusion, thè expression mare majje / mara mè which 
begins thè lamentations recorded in Abruzzo may or may not 
have been based originally on amara me” and may or may not 
have given rise to a new lament beginning with thè expres- 
sion Maramao / Marameo. The exact nature of thè process 
is shrouded in thè mists of Urne. Wliat we can say with some 
degree of certainty is that these Abruzzian formulaic plaints 
must have played some role in lending legitimacy to thè ex- 
pression “Maramao / Marameo perché sei morto” and to its 
adoption as a funeral lamentation intoned during Carnivai 
in honor of thè main character of that event. 

8.3. Maramao as a healer: thè Quack Doctor 
Until nowwe have notseen thè figure of Maramao portrayed 
explicitly as a healer. Instead, references to this aspect of his 
supernatural powers have been indirect, e.g. thè invocation 
of his name in certain circumstances as well as thè possibil- 
ity that he might be identihed with thè Bear Leader who 
resurrects thè Bear. In this section an additional piece of so- 
cioculturally situated linguistic evidence will be brought for- 
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Fig. 4 

Capt. Cardoni and 
Maramao. An etching 
by Jacques Callot 

Source: http://sged.bm-/yon 
.fr/Edip.BMUPubtilmg/ 
images/ESTA/00/00/09/6 1/ 
GED_00000000.JPG 


ward, one that supports thè hypothesis that Maramao should 
be identified structurally not only with thè centrai figure of 
Carnivai, but also with thè shaman-healer in charge of res- 
urrecting thè bear character. In this instance, Maramao is 
represented in thè form of a Quack Doctor, concretely in thè 
guise of a lesser known character from thè Commedia dell’Arte, 
whose hrst recorded appearance on stage is connected to 
southern Italy, probably Naples 51 . To my knowledge, until 
now thè name of this character has not attracted a great deal 
of attention from researchers who have investìgated thè ety- 
mology of Maramao. A 1622 etching byjacques Callot (1592- 
1635) has immortalized this performer. 



Maramao, fully dressed, wears a typical half-mask with a false 
nose. He is captured by Callot just as he is about to plunge 
thè syringe into thè anus of Captain Cardoni. The instru- 
ment identihes him as a Quack Doctor whose apparent comic 
intent is to administer an enema to thè other man who is 


51. For instance Donald Posner in his highly respected investigation of Callot’s prints does 
not discuss Maramao. Rather he States that «Callot’s prints do not convey, and evidendy 
were not intended to convey, much useful information about Commedia dell’arte charac- 
ters. Furthermore, [...] one must even doubt whether all thè names inscribed under thè 
figures have historical validity» (Posner, 1977, p. 204). 
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Fig. 5 

Cap. Babeo and Cucuba. 
An etchinq by Jacques 
Callot 

Source: http.Z/sged.bm-lyon. 
fr/Edip. BML/Publilmg/ 
images/ESTA/00/00/09/57/ 
GED_00000000.JPG 


essentially nude, sporting a mask with a long ugly nose and 
holding a feathered hat in one hand. He wears a holster, 
hanging from one shoulder, and some sort of string contrap- 
tìon around his waist, perhaps meant to hold a dagger. He 
has his right hand extended behind him as if he were either 
helping Maramao insert die chalumeau into his butt cheeks or 
perhaps trying to prevent him from doing so. It is not clear 
from thè illustra tion exacdy what kind of liquid is spewing out 
of thè syringe. In short, it is evident that Maramao is playing 
thè role of a Quack Doctor and thè other is his patient. So 
thè question is where did this character come from? Why is 
his name Maramao? 

Furthermore, if Maramao were viewed here as thè coun- 
terpart of thè shaman-healer or Quack Doctor who resurrects 
thè bear, would this make thè Capitan somehow thè surrogate 
of thè bear character? In other words, should we imagine that 
in much earlier renditions of thè scene thè character who is 
on thè receiving end was recognized as thè counterpart of 
thè Bear? Or is Maramao ’s use of thè anal penetrating instru- 
ment merely fortuitous? Only a way to identify Maramao as a 
Quack Doctor but without any archaic allusion to thè earlier 
ursine identity of Captain Cardoni? 
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In another etching of what appears to be thè same scene, thè 
figure of Maramao shows up as Captain Babeo while Captain 
Cardoni becomes Cucurucu. Whether there is a relationship 
between thè name Babeo and thè entity known as Babau is 
unclear. Assuming Captain Babeo is thè counterpart of Mar- 
amao, thè latter is no longer portrayed holding a syringe 
in his hand. However, in thè background we see thè iconic 
charivaric figure of l’asino with it backwards-seated rider, be- 
ing pursued by another character with a set of bellows in his 
hands, as if thè rather phallic looking instrument Captain 
Babeo / Maramao holds in his hand, is being commented 
upon visually by thè action seen in thè background frame 
of thè etching 52 . However it is interpreted, thè scene leaves 
litde doubt that Captain Cardoni / Cucurucu is thè “victim”. 
In summary, whatever symbolism was once associated with 
this scene, whatever its relationship to Good-Luck Visit per- 
formances and to thè itinerant troupes of performers and 
popular Street theater antedating thè Commedia dell’Arte, thè 
scene ’s structure parallels in many respects elements found 
in thè scene of thè Death and Resurrecdon of thè Bear, and 

eA 

these structural parallels are even more suggestive if thè oth- 1 07 
er ethnographic and linguisdc data discussed in this study 
are kept in mind. 

9. Reframing thè plot 

In his remarkable invesdgation of Carnivai Bertolotti brings 
to bear a wealth of information concerning Bear Ceremoni- 
alism among hunting and gathering peoples in support of 
his thesis that thè centrai figure of Carnivai was originally a 
bear; that thè cognitive template for understanding Europe- 
an Carnivai requires one to move back in time, to a different 
piane and acquire a non-dualistic interpretative framework 
more in consonance with thè cosmovision of native peoples 
where thè animal-human divide was no longer present. More 
succinctiy put, Bertolotti argues for thè conflation of thè ab- 
stract notion of Carnivai with thè Bear. Thus, when mourning 
thè Death of Carnivai, thè lament was directed in times past 
to thè Bear, as a way of honoring thè being who had been 
hunted and killed and thus had given its life to succor those 


52. Cf. Bertolotti (1992, pp. 98-112) for further discussion of thè charivaric aspects of Car- 
nivai and comparisons relating to laments for thè dead ass and thè bear. 
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who would feast on its flesh and blood. And in return thè 
hunters would hold a celebration in thè animal’s honor to 
which thè animai itself was invited. 

As Bertolotti describes thè evolution of la morte di Carne- 
vale, thè latter entity, that is, Carnevale itself, has come to be 
viewed as an abstraction. He argues that as one strips away thè 
intervening layers and moves back in time, what is revealed 
in a huntìng ritual, a celebration centered on honoring and 
hnally propi tiating thè soul of thè bear that has been killed in 
order to guarantee thè well-being of thè social collective and 
Nature itself. He views thè process as having gone through 
three stages. Starting with thè most recent layer in which 
Carnevale is understood, in generai, as an abstract concept: 

1) Una cerimonia correspondente nella struttura genera- 
le oltre che nei dettagli a quella morte di Carnevale, ma che 
comincia una battuta di caccia come i riti venatori dell’orso; 
il protagonista [...] è un personaggio umano come Carne- 
vale; 2) un gruppo di cerimonie anolaghe [...] in cui il pro- 
tagonista è un personaggio umano che vive tuttavia nelle 
selve, l’Uomo selvatico; 3) un gruppo di cerimonie analoghe 
a quelle dell’Uomo selvatico, in cui il protagonista è un ani- 
male, e precisamente un orso. (Bertolotti, 1992, p. i'73) 53 

Bertolotti ’s stripping away of thè interpretive layers is remark- 
ably insightful. However, it does not take into account how 
thè belief in an ursine genealogy could act to readjust thè 
lens we employ to understand thè performance art under 
study. Keeping in mind thè double-nature of Hamalau him- 
self, his role as an intermediary between thè world of humans 
and bears, we can see that his appearance as Bear Leader 
shaman-healer would form only one half of thè equation, 
his “human” half, while his other half would be symbolized 
by thè “bear” itself. Indeed, there is reason to believe that 
we should conceptualize Hamalau as incarnate in both na- 
tures. As a shaman, he simultaneously “personifres” thè Bear 


53. “1) A ceremony corresponding in its overall structure as well as in its details to thè 
death of Carnivai, but which begins with a huntìng expedition [ battuta di caccia = hunt- 
ing] like thè huntìng [or ‘venatorial’] rituals of bear hunters, thè main character [...] is 
a human character as Carnivai is, 2) a group of analogous ceremonies [...] in which thè 
protagonist is a human being who anyhow [or ‘nevertheless’] lives in thè woods, thè Wild 
Man, 3) a group of ceremonies similar to those of thè Wild Man, in which thè hero is an 
animai, namely a bear” (Bertolotti, 1992, p. 173). 
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Leader and dre Bear. In dre form of thè latter, he carries 
away thè illness, disease and bad luck of thè social collective 
or households who receive thè Good-Luck Visits. And in thè 
guise of thè former, among other things, he brings thè dead 
back to life. 

In order to comprehend thè cosmology that undergirds 
thè fused nature of Hamalau, we need to turn back to our ear- 
lier discussion of animism, recognizing thè fact that thè set of 
cultural understandings upon which thè drama is grounded 
is an unfamiliar one, quite alien to Western thought with its 
deeply engrained dualisms separating humans from animals, 
and Nature from Culture (Betts - Hardenberg - Stirling, 2015; 
Frank, 2005; Hallowell, 1963; Losey et al., 2013; Willerslev, 
2007). Hallowell (1966), for example, 

describes a world in which agency was potendally found in 
any number of objects and phenomena, and one in which 
personhood was not limited to humans. Bears and other ani- 
mais were clearly among these “other-than-human” persons, 
and in Hallowell’s account were ontologically equivalent to 
humans, having souls and social relations. (cf. Losey et al., 
aA 2013, p. 88) 109 

Hallowell concludes that animism projects a cosmology in 
which, «man and animals instead of being separate catego- 
ries of being are deeply rooted in a world of nature that is 
unified» (Hallowell, 1966, p. 12). Indeed, it is difficult for 
us to appreciate thè profound implications of a cosmology 
that is rooted in thè non-anthropocentric belief that humans 
descended from bears and in which shape-shifting would 
have been viewed as normal, grounded in thè associated yet 
equally unfamiliar animistic belief that outward appearance 
is only an incidental attribute of being. 

The cultural conceptualizations discussed so far this inves- 
tigation have had conceptual existence as well as linguistic 
encoding. In this sense, language becomes a centrai aspect 
of cultural cognition in that it serves as a “collective memory 
bank” (Frank, 2003, 2005; wa Thiong’o, 1986) for cultural 
conceptualizations, past and present. Cultural conceptual- 
izations that prevailed at different stages in thè history of a 
speech community can leave recognizable traces in thè lin- 
guistic practice and non-verbal behaviors of thè group (Shari- 
han, 2008, 2009) . In this sense we can argue that language can 


be viewed as one of thè primary mechanisms for storing and 
communicating cultural conceptualizations. It acts as both a 
memory bank and a fluid vehicle for thè retransmission of 
these socioculturally embodied cultural conceptualizations, 
particularly when thè latter are linked to ethnographically 
identihable practices which in turn are invested with value as 
symbols of group identity and consequently characterized by 
their status as cultural icons, a situation that tends to make 
them more resistant to change. 

Yet cultural cognitions are dynamic in that they are con- 
stantly being negotiated and renegotiated from one genera- 
tion to thè next and passed on in a slightly modihed form 
to thè other members of thè cultural group. Throughout 
this process thè cultural conceptualizations are slowly being 
reshaped and updated, so to speak, to bring them more into 
harmony with thè emergent societal norms. As part of this 
process, understandings that once were part of thè inter- 
pretative grid of thè collective can become eroded, partially 
forgotten or disappear entirely, e.g., thè belief that humans 
descended from bears, that an animai needs to be asked for 
forgiveness by thè hunter or that humans and animals are 
equals, in short, understandings that were once common- 
place and integrai to a complex animistic cosmology. In sum- 
mary, thè cognitive phenomena discussed in this study might 
be viewed as reflecting as well as embodying characteristics of 
historically bound sociocultural relations while thè linguistic 
data along with thè ethnographic materials themselves be- 
come a means of reconstituting these preterit relations and 
reconstructing thè cognitive phenomena that informed them 
(Lucy, 1987; Vygotsky, 1978). 

10 . Conclusions 

This investigation began with an analysis of thè evidence 
for thè embeddedness of thè social practices relating to thè 
seventh-son or daughter in Basque-speaking zone and across 
much of Europe. Then we continued following along this 
same evidential path. When we did so, thè converging paths 
of evidence, most especially thè semantic data, led us to con- 
clude that thè cultural complex in question formed a single 
highly reticulated network. There was a type of tripartite link- 
age connecting together thè various components: thè status 
conferred by being thè seventh born son or daughter gave 


Bear Ceremonialism 
in relation to 
three ritual healers 


eA 


rise to a human with supernatural powers, e.g., second sight 
and healing abilities, who was viewed as a “healer” and then 
there was thè fact that such an individuai was also portrayed 
as a ‘night-mare’. Moreover, in other parts of Europe ad- 
ditional linguistic and ethnographic clues can be detected 
which reinforce this interpretation and which seem to ht to- 
gether to form what is a much larger translingual cultural 
matrix. These clues seem to be deeply entrenched in a similar 
psycho-social framework, one that gives rise to shared beliefs 
and social pracdces that are grounded in an animistic cos- 
mology. 

Next, when all thè linguistic and ethnographic datasets 
were compared and contrasted they provided us with a basis 
for zeroing in on thè originai name of thè healer in question. 
Although thè Britìsh materials relating to thè Quack Doc- 
tor did not offer any linguistic clues concerning thè older 
name of thè character, thè French, Italian and Sardu linguis- 
tic materials certainly did . 54 And names such as marcou and 
maramao, along with other cognates, when examined along- 
side thè ampie documentatimi of thè miraculous qualities 
attributed to thè seventh-born led us to thè conclusimi that 
there are several strands of archaic belief embedded in thè 
performances where Bear Leaders and Quack Doctors make 
their appearance. 

Then, attached to this traditional belief we found substan- 
tial linguistic evidence which indicated that at some point in 
time thè expression hamalau and/ or one of its phonological 
variants was thè term used to refer with such healers. Fur- 
thermore, that linguistic evidence when combined with thè 
ethnographic data and cultural conceptualizations linked to 
this figure allowed for a tentative mapping of thè geographi- 
cal diffusion of thè belief System across Europe. 

The evidence now available, both linguistic and ethno- 
graphic, suggests that thè figure of Maramao should be 
identihed with thè same cultural matrix: thè same highly 
networked set of beliefs that led us back to thè figure of a 
shaman-healer whose supernatural powers were exteriorized 
in one of thè centrai scenes of thè performances that took 


54. Although outside thè scope of this paper, a Google search reveals a signifìcant number 
of people with thè surname of Marcou. 


Roslyn M. place in conjunctìon with thè Good-Luck Visits 55 . As noted 

Frank earlier, whereas previously Good-Luck Visits appear to have 

taken place whenever there was a need perceived that would 
require thè performance of a cleansing ritual at a given lo- 
cation, thè Good-Luck Visits were also performed during 
specihc ritually-sanctioned periods, most particularly during 
Carnivai (Frank, 2008a, 2008c, 2009a). Today dates for thè 
performances vary from country to country and region to 
region with Candlemas Bear Day (Feb. 2) and thè Monday 
before Shrove Tuesday ( ‘Fat Tuesday’ or Mardi Gras’ ) or even 
Shrove Tuesday itself being among thè favorites. 

Indeed, thè example of Maramao represents one of thè 
most signihcant pieces of evidence identihed so far in sup- 
port of thè theory that thè figure of ffamalau “Fourteen” 
was incarnate in thè shaman-healer who brought thè bear 
character back to life. Moreover, thè fact that in Italian thè 
origin of thè name of this carnivai character can be derived 
with such ease from thè much earlier etymon is quite remark- 
able. The developmental pathway is quite clear, as long as one 
assumes that at some stage an exchange of liquids, i.e., I > rr, 
112 took place: hamalau > *mamalau > *mamarrao > marramao as 

well as thè more canonical Italian spelling of maramao. The 
exchange of / m/ and / rr/ produces thè final change needed 
to produce: mamarrao - marramao 56 . 

Moreover, thè ethnographic data is equally revealing. In 
Callot’s rendition of thè character, we hnd Maramao tak- 
ing part in a scene that appears to correspond closely to thè 
traditional one found, not only in performances associated 
with Good-Luck Visits, but also in thè Carnivai performances 
themselves, as is well documented in various parts of Europe. 
For instance in his study of European Carnivai with particular 
emphasis on Italy, Bertolotti - who is well aware of thè cen- 
trai importance of thè bear - recounts this scene from thè 
Carnivai in thè Balkans: 


55. Of particular note is thè recent work by Fréger (2012) which documents thè European 
‘wildman’ by means of a remarkable collection of photographic images. Cf. also Frank & 
Silva (2012) and Frank - Ridderstad (2013). 

56. For additional commentary on thè relationship of meanings associated with thè 
Basque expression marramao and similar Aragonese expressions, cf. Nebot Calpe (1983, 
p. 66) . It should be noted that thè Basque term marramao appears to be nothing more than 
a semantically narrowed phonological variant of mamarro which in tura is derived from 
hamalau. 


Il personaggio principale, chiamato per lo più Kuker, 
indossava un vestito e un alto copricapo de pelliccia (è un 
esemplare del tipo del peloso ) , aveva il viso annerito con fu- 
liggine e portava dei campanelli appesi alla cintura e un fallo 
o un bastone in mano. [ . . . ] insieme a numerose altre ma- 
schere (tra cui spesso anche quella dell’orso), formavano un 
corteo e facevano una questua. La mascherate principale era 
quella dell’uccisione del Kuker. [...] La Baba [la Vecchia], 
talvolta insieme a tutti gli altri personaggi, l’uccisore com- 
preso, piangeva sul suo cadavere. Ma spesso interveniva poi 
un medico che lo faceva risusi tare. (Bertolotti, 1992, p. 87) 57 

Wliile these observations stili leave us with a number of un- 
answered questions, if we combine thè linguistic and eth- 
nographic data, thè figure of Maramao takes on increased 
importance. In thè Basque materials, it is clear that Hamalau 
is thè half-human, half-bear shaman apprentice whose adven- 
tures are narrated in thè folktales. Furthermore, it is relatively 
obvious that in this capacity he acts as thè intermediary be- 
tween two worlds. At thè same time, as detailed previously, 
when analyzing thè performance art associated with thè same 
aA cultural complex, that is, thè Good-Luck Visits, a key scene in 1 1 3 

thè healing rituals involves a shaman-healer, portrayed later 
as a Quack Doctor, who resurrects thè Bear. In thè more 
archaic versions of thè play, this is thè same character who 
functions as thè Bear Leader in charge of taking thè bear 
from place to place and making sure it performed thè heal- 
ing ritual properly. 

In summary, there is an aspect to thè Italian and Sardu 
data that facilitates thè unraveling of thè hermeneutics sur- 
rounding thè main character: thè fact that Maramao seems 
to be identified with thè figure of Carnivai who carries off thè 
negative influences and therefore acts to protect thè social 
collective from evil, so to speak. In some instances, thè cleans- 
ing effect is achieved by burning a straw figure, a fantoccio 
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57. “The main character, called mainly Kuker, wearing a garment and a tali hat made of 
fur (it is an example of thè type known as ‘hairy ones’ [ peloso is singular]), had his face 
blackened with soot and wore little bells hanging from his beh and a phallus or a stick in 
his hand. [...] Along with numerous other masks (often including also thè bear), they 
formed a procession and went about begging. The main masquerade was thè killing of 
Kuker. [...] The Baba [Old Woman], sometimes together with all thè other characters, 
including thè killer, wept over his corpse. But then often a doctor intervened who revived 
him” (Bertolotti, 1992, p. 87). 
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di paglia. Viewed from this perspective, thè dual-nature of 
Hamalau is expressed in thè following way: he is a being en- 
dowed with thè power to reanimate thè Bear and at thè same 
time, because of his own ursine nature he is equated with 
thè character representing thè animai itself whose death and 
resurrection we witness. Hermeneutically, thè linguistic and 
ethnographic materials relating to Maramao allow us to con- 
template thè quite remarkable possibility that thè old name 
of thè centrai hgure of Carnivai was Maramao (Hamalau) as 
well as thè possibility that thè Mamuthones and other Bear 
Leaders who interact with thè Bear should also be identifred 
with Maramao (Hamalau) in their role of shaman-healers. In 
short, thè Italian and Sardu materials have opened a window 
on thè past. And in doing so, they have allowed us to for- 
mulate a series of hypotheses about thè nature of this much 
earlier animistic cosmology which appears to have left a deep 
imprint on thè ritual performances that have contìnued to 
be celebra ted across Europe into thè 21st century. 
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The Bear Rituals among thè Sami 

Juha Pentikàinen 


sA 1 . Introduction 

The Sàmi proved more interesting than thè Finns to seven- 
teenth and eighteenth-century Europe; thè interests of thè 
Swedish College of Antiquities founded in 1666 by Magnus 
de la Gardie were directed principally towards thè Sàmi. In 
order to achieve a unity of language and belief throughout 
thè realm in thè manner decided by thè Vasa royal family 
it was necessary to found Swedish towns and establish Lu- 
theran churches in different parts of thè country and gather 
information about minorities whose languages, beliefs or cus- 
toms differed from those of thè state. The focus was upon thè 
north and thè east. The eastern boundary was to be made 
into a border between thè Lutheran Swedish and thè Ortho- 
dox Russian faiths. Witch persecutions were also a feature 
of thè times. Even though thè Lutheran pastors of Sweden- 
Finland and Denmark-Norway had thè task of recording thè 
magic and idolatry of thè Sàmi with thè promise that thè 
shamans would not be persecuted, in seventeenth-century 
Lapland thè rime arrived ‘to burn drums or hide them in 
thè ground’. The fascination with thè Sàmi stemmed from 
their being such dose neighbours to civilised Europeans, yet 
so culturally remote. In thè seventeenth century they stili 


largely adhered to ili e i r traditìonal, pre-Christìan beliefs, and 
shamanism ( noaidi , luolità) and bear rituals were centrai parte 
of their culture. 

One of thè most characteristic material features of Sàmi 
shamanism was thè highly decorated drums, some seventy of 
which have survived thè ravages of rime (including a number 
of great frres in Copenhagen, thè then capitai of Denmark- 
Norway, where hundreds of drums had been collected) .Olaus 
Magnus and other writers on Lapland’s shamans ( noaidi ) led 
Continental Europeans to think that thè victorious Swedish 
army made use of noaidi tricks in their batdes. The Swed- 
ish crown invited thè German scholar Johannes Scheffer to 
Uppsala to write ‘a new and reliable description’ of Lapland 
and thè Lapps, on thè basis of thè regional reports written by 
clergymen. As his Lapponia (1673) was soon translated into 
thè main European languages, thè Sàmi bear ritual became 
more widely known in Europe than it was at that time in thè 
Nordic countries, where it stili took place. 

2. The Sàmi bear feast 

The bear hunt among thè Finns, Karelians and Sàmi was a 
cultic series of events. A correctly performed ritual would 
ensure that thè bear was reborn in thè world beyond, where 
it was expected to teli its fellow bears about how great an 
honour it had wrested from human beings. The specihc 
knowledge about bear rituals comes from south Scandina- 
vian Sàmi. According to Randulf, writing in 1723 on thè 
basis of information relating to thè southern Sàmi, ‘thè 
Sàmi consider all animals holy’, and he continues: ‘but thè 
bear they consider thè most holy of all’. Though thè rela- 
tions of thè Sàmi with animals were many-sided, thè bear 
held a special place in thè culture, derived from totemistic 
concepts. There was a sort of unspoken agreement about 
what responsibilities pertained to each side: thè bear had to 
refrain from killing people, its descendants; people had to 
honour thè bear, and could kill it, but only within a frame- 
work derived from rules established in myth, and with leave 
granted in myth by thè bear itself. The ritual slaying of a 
bear strengthened men: thè powers of thè mighty animai 
and its characteristics carne into thè victors’ possession. The 
bear hunt was through and through a series of ritual and 
cult events. 


The hunt held no essential significance in terms of thè 
food economy, but thè hunt and thè consumption of thè bear 
flesh were of intrinsic value in themselves. The bear festival 
fortihed thè hunters, and renewed thè community’s System 
of hunting values and strengthened thè community spirit. 
Carried out correcdy, thè bear ritual also guaranteed that 
thè bear would be born anew in sdiva, thè Sàmi otherworld 
under thè ground or water, where thè souls of other sacrifi- 
cìal anìmals also ended up and where similarly departed shamans, 
noaidi, took up residence. It was expected to relate in sdiva 
to thè other bears what a great honour it was to be slain 
by men and feasted upon. Thus it was conhrmed that bears 
would continue to be willing to be born from sdiva on earth 
and would give themselves up to be slain by men. The bear 
cult was a criticai part of thè bear’s endless cycle alternating 
between this world and thè other. At all stages of thè hunt- 
ing and rite of thè bear, thè Sàmi are known to have used a 
secret language specihc to thè bear hunters, which contained 
circumlocutions for all thè words needed in this connection, 
such as thè bear’s body parts. This valuable information be- 
comes manifest in thè texts quoted below. 

Bear graves associated with thè cult have been found over 
a broad area of Norwegian and Swedish Lapland. The oldest 
grave from thè Norwegian area is dated to thè third century 
ad, and thè most recent to thè eighteenth (Zachrisson - Ire- 
gren, 1974, p. 37; Myrstad, 1996, p. 46). The most important 
source for thè Sàmi bear cult from thè time while it was 
stili living is thè description from 1755 by thè Swede Pehr 
Fjellstròm, thè rector of thè Skytteanske Skolar, a seminar 
founded in Lycksele for thè training of Sàmi boys to serve 
their communities as ministers, entided Kort beràttelse om 
Lapparnas Bjòrne-fànge, which is based on thè customs of 
Urne, Pite and Lule Lappmark; thè overall bear-hunting rite 
consisted of thè following stages: 

1. Encircling thè bear, after thè hrst snowfall, often with thè 
help of an oracle from a shaman drum. 

2. The formation of a hunting party. In Scandinavia thè hunt 
appears to have been a noticeably social event; thè encircler 
held a party, whose participants were obliged to take part in 
thè hunt. According to information from Finnish Lapland 
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thè hunt and ritual were small in form, and more family- 
based (Itkonen, 1946, pp. 365-366). 


3. The slaying itself in early spring. Again a prognostication 
of thè success of thè hunt was sought by means of thè sha- 
man drum. A few days of celibacy preceded thè hunt day, 
along with washing and fasting, and each of thè hunters left 
his own home through thè sacred back entrance, thè boassu. 

The bear’s den was approached in a festal procession. In 
Scandinavia thè order was encircler, drum-player, slayer and 
other hunters in order of rank. Before thè slaying, thè bear 
was woken, so that its soul, possibly straying outside its body, 
could return. If this did not happen, thè bear’s soul would 
be left to wander, as an enraged and dangerous soul without 
abode, and thè very purpose of thè bear ritual, thè return 
of thè bear to sdiva, would be unfulfilled. The actual slaying 
was effected with a special bear spear. The bear was left in its 
place until thè following day, ‘facing death’. The meaning of 
this may have been thè same as that of thè bear’s awakening. 

126 4. The move back to thè village. The reindeer which drew sA 

thè bear had a brass ring as a protection against thè bear’s 
dangerous otherworldly power, its valli (like thè Polynesian 
mana ) . This reindeer was then tabu for women for a year. 
During thè ceremony thè women could also not cross thè 
return path of thè hunting company.During thè journey thè 
hrst bear song was sung. Unfortunately no complete western 
Sàmi bear song has been recorded; only Gabriel Tuderus’s 
record of a song from Kemi Lapland, translated into Finn- 
ish, is preserved. In thè village thè women carne to meet thè 
hunters by looking at them through a brass ring and sprin- 
kling them with red alder sap. The former was again aimed 
at neutralising thè bear’s vàki, thè latter relates to thè name 
of thè divine guardian of thè bear, Leaibeolmai, ‘alder man’. 

The red, blood-like alder sap forged a connection with this 
hunting god. Songs were sung again, and in these thè bear 
was called by thè name saivo olmaior salvo neit, ‘man/ girl of 
sdiva’, with its otherworld associations. 

5. The cooking and eating of thè bear’s flesh: thè bear feast 
proper. The bear was skinned and cooked by men, at least in 
Scandinavia, in a house specially erected for thè bear feast; 


women were not allowed in. In Finland, die women appear 
to have been present. While die bear was being skinned, it 
was sung to, and assured that its death was not caused by thè 
hunters. It was explained that thè animai itself had acciden- 
tally slipped down a slippery hillside or that some foreigner 
or stranger had killed it: ‘A man carne from Sweden, Poland, 
England, France’. This may be considered a shadowy remi- 
niscence of thè bear myth, in which thè bear forbade his own 
son to kill him, but where he nonetheless gave himself up to 
be slain by his wife’s brothers.In dividing up thè meat special 
care was taken that no bone was broken, and thè bones were 
carefully taken into safekeeping. The bear’s flesh had to be 
cooked without salt; this rule may point to thè bear rite’s 
great antiquity, to a time when thè inland Sàmi did not use 
salt. The cooking was a criticai event in which thè pot could 
not boil over, but where cold water could also not be added 
to prevent it. This again contains a reminiscence of thè bear 
myth, in which thè bear’s son threatens to rouse his father 
and thè pot begins thè boil furiously over. In Scandinavia thè 
men brought prepared meat to their homes and thè women 
could eat it too, though only flesh from thè front or thè rear 
(accounts vary) of thè animai. Again, as a precaution they 
had to eat thè meat through a brass ring. 

6. The purihcation rites and carnivai. The men present at 
thè slaying of thè bear were purihed with strong birch-ash 
lye, which in Scandinavian tradition appears to have been 
followed by erode group games. This indicates how erode 
concepts with a totemisdc background surround thè bear. 

7. The bear’s funeral. The bear’s bones, kept intact, and thè 
skull were buried in strict anatomical order. According to thè 
Sàmi concept, both human and animai could receive a new 
body in thè otherworld, as long as thè skeleton was kept in- 
tact. This also enabled thè bear to be reincarnated on earth. 
A bear which had attacked men and had therefore behaved 
in an unbecoming fashion did not receive a funeral, but its 
right paw was cut off and thrown away; thus its skeleton was 
no longer intact and thè bear’s cycle carne to an end then and 
there (Itkonen, 1946, p. 365). According to some informa- 
tion a pair of skis could be placed in thè grave, or a flute, a 
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knife, a piece of brass etc. This reaffìrms thè strong connec- 
tion between bear and man. 


8. The shooting of thè pelt (in Scandinavia). The bear’s pelt 
was stretched on a frame and thè women of thè village could 
shoot it, eyes closed. The husband of thè woman who hrst 
struck thè pelt with her arrow was to be thè next bear slayer, 
or if thè woman was unmarried, her hitting thè pelt presaged 
her gaining of a great bear hunter as husband. This was again 
a carnivai stage. 

9. The final stage in thè ritual assemblage was a three to 
four-day period of celibacy for thè men. After this thè bear’s 
vàkiwas viewed as neutralised, and it could no longer pass 
from thè hunter to his wife through sexual intercourse. In 
all stages of thè bear ritual thè relationship between thè bear 
and thè village women was criticai. There were two dimen- 
sions to this: thè sexual threat of thè bear to women and thè 
threat caused by women to luck in thè hunt and thè equip- 
ment. The latter was a generai Sàmi concept, but among 

1 28 thè Scandinavian Sàmi thè sexual dimension appears to have eA 

been more emphasised than among Finnish or eastern Sàmi. 

The conclusion cannot, however, be drawn from this that thè 
bear’s totemistic status was more shadowy among them, for 
certain other facts indicate thè closeness of thè relationship 
between bear and man among thè eastern Sàmi, for example 
bears were a typical east Sàmi tradition. The fundamental 
notion behind thè bear ritual may, however, be this: thè bear 
was thè most powerful beast of thè naturai world, with whom 
men wished to be in a good relationship, but whose powers 
they at thè same time wished to share; in ritual, this power 
of thè bear became part of thè Sàmi’s own power. The ritual 
realisation of thè Sàmi bear celebration may be compared 
to Ob Ugric animai ceremonialism; it was a comprehensive 
ritual drama in which thè whole Sàmi community took part 
in different roles. The avoiding of thè bear, thè skiing and thè 
slaughter at its den were particularly sensitive matters fenced 
round with tabu rules and florid expressions, in which thè 
bear was asked for forgiveness for thè events. However, it had 
to take place, within an eternai cycle of birth, death and re- 
turn between thè earth and heaven. The bear was spoken of 
with reverence as a god and as a member of thè human race. 


A shared characteristic of Finno-Ugric cultures, and one that 
distìnguishes them from thè habits in thè rest of Scandinavia, 
was thè careful interment in anatomical order, which enabled 
thè bear to rise again and be reborn. In Swedish Lapland 
thè bones of thè bear with its head and teeth were buried 
in a special bear’s grave. The Finnish-Karelian bear ritual 
took place in a forest milieu reached its climax in thè raising 
of thè skull into a pine, reflecting thè map of thè northern 
night sky with its headless great Bear, which explained why 
thè head had to remain on earth, as part of thè annual cycle 
and ritual life of thè community. The Sàmi have contìnued 
to respect thè bear up until recent times. Olavi Korhonen, 
Professor Emeritus of Sàmi Language at Umeà University 
and my held work companion since 1965, has in his linguis- 
tic and ethnographic recordings recognised thè abundance 
of esoteric bear names in various Sàmi languages, as well as 
thè reminiscences of a special secret language of thè bear 
hunters. His archivai studies have revealed that thè rights to 
hunting thè bear were shared between siidas (communities) 
engaged in killing deer and breeding reindeer. The bear cult 
existed as part of thè Sàmi justice System relating to fell land 
and waters occupied by thè siidas. The clan and family units 
organised thè encircling and killing of thè bear, and took 
care of thè proper measures and manners to be used. Men 
were purihed before and after thè killing; women were kept 
away from thè main ceremonies, but were invited to take part 
in some prophesying and other activities related to thè hunt 
and good fortune. 

3. Lars Levi Laestadius: bear ethnograpliy in xix Century 
This paragraph presents thè ethnographic accounts of Sàmi 
bear customs as recorded by a Lutheran minister working 
in Swedish Lapland, Lars Levi Laestadius of Karesuando, 
as assembled and commented on by Laestadius itself in his 
Fragments of Lappish Mythology (1842, translated by Bòrje 
Vàhàmàki) : 

§53. Lappish customs relating to killing a bear are closely related 
to thè sacrificial customs, and therefore it may be reasonable to 
introduce them here. In addition to other writers, Pehr Fjellstròm 
has provided a thorough description. This respected and indus- 
trious teacher was thè pastor of lycksele, which is a part of Urne 


Lappmark. He has translated many Christian books into thè Lap- 
pish language, and his research on bear hunting was printed in 
Stockholm in 1 755. I will include some parts of it here in addition 
to material by other writers on thè same topic. First of all thè writer 
gives us information about thè bear from thè naturalist’s point of 
view. He also tells us about ways of hunting it prevalent in Lapland. 
Among these is thè rather important piece of information (p. 8) 
that ‘nobody has killed a female bear which has living cubs because 
as soon as it smells a human it will abandon thè cubs - whether they 
are big or srnall - and eat them’. Then he repeats Samuel Rhen’s 
information which appears in Schefferus, according to which a 
Lapp who has made a circuit around a bear will invite his closest 
relatives and friends to a kind of party as thè moment for thè kill 
approaches. There they beat thè drum in order [to get thè bear]. 
But thè writer, Fjellstròm, observes that drumming thè bear was no 
longer thè custom in his tirne. This does not, however, mean that 
drumming of thè bear could not have been a custom 50-60 years 
earlier when Schefferus wrote his hook. The writer considers thè 
drumming to be poindess once thè bear has been circled. ‘Because 
if thè purpose of thè drumming was to inforni others about thè 
location of thè bear, it could take place only when thè bear had 
not yet been circled.’ - But this is not qui te accurate; even though 
thè bear had been circled, there was mtich to be done before thè 
bear’s den could be found inside thè circle. The Lapp might be 
asking thè divination drum to give him an answer to that. Note: 
For thè benefit of those readers who have no idea how a bear is 
hunted in thè Scandinavian North, it may be best to explain what 
is meant by circling a bear. It is well known that a bear is an animai 
that does not need any nourishment in thè winter; it merely lies 
in its den and sucks its paws. In thè fall, old and cautious bears 
habitually go to their dens before thè first snowfall. Occasionally it 
happens that thè snow surprises thè bear before it has had time to 
crawl into its winter den, and therefore thè Nordic hunters usually 
look for its tracks. When they see thè tracks, they will know that thè 
bear is not going to go very far before it will lie down to sleep, and 
they will not follow thè tracks any farther, but make a circle around 
thè mountain or area where they think that thè bear will make its 
den. If thè hunter, after walking around thè circle, notices that thè 
bear has not gone outside thè circle, he will make another circle 
around it. The diameter of thè inner circle is much smaller than 
that of thè earlier one. For example, if thè diameter of thè first 
one is half a league and that of thè inner one fourth of a league, 
thè hunter can make a circle around thè same area up to thè point 
where thè presumed bear den will be at thè centre of a small circle, 
thè diameter of which may be 3/8, 2/8, or 1/8 of a league. This 
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is called circling thè bear. The hunter makes a careful note of thè 
location and leaves thè bear in peace until thè rime when there will 
be more snow. Then he can get thè bear on skis when thè snow 
is hard enough to carry its weight even in thè event of thè bear’s 
escaping from his den before it is killed. 

§54. Fjellstròm further observes that Lapps do not refer to a bear by 
its proper name while they are getting ready for a bear hunt. They 
use special, secret words for thè bear itself and everything associ- 
ateti with it: ‘They show great respect for thè bear, they consider it 
as thè most sacred of animals, and therefore it is called passe vaisje 
“sacred game”, puoldekats “little man of thè bill”, puolda-pàdnje 
“hill-man”, puold-aja “old man of thè bill”, puoldossek, or rather 
puoldussek “mountain-scab, or rather hill-scab”, or thè same as 
puold-tsuobbo “mountain toad”, or rather hill-toad, ruemsek, prop- 
erly rumsek.’ This is one of thè mystical names of thè bear which 
Fjellstròm was not able to translate, and those words are not found 
in thè Lappish language dictionary: it may be related to thè Finnish 
word runsu, slarfvor ‘a rag; pi.’, trosor ‘a piece of fabric; pi.’, bass 
‘straw bedding’, which refers to thè bear’s habit of making himself 
a bed out of all kinds of forest debris and tarlok'moss gatherer’, 
which comes from thè fact that a bear gathers bear moss (Polytric- 
trum commune Lin.) out ofwhich it makes for itself a soft bed, etc. 
Leem adds, ‘they never cali thè bear by its own name, qvuowtja,so 
that it will not harm their cattle but they cali it by thè name muodd- 
aja, “fur-coat Grandpa’” (Leem, p. 502) . In Lule Lappmark thè bear 
is called muoddekis “thè furry one”. The hunters’ terni for an old 
male bear is ànak, a female bear is called estev, a young bear which 
its mother no longer allows to nurse is called tsabmek “thè whipped 
one”, because a bear weans thè cubs by hitting and whipping them. 

§55. Not only thè bear itself was honored with various kinds of re- 
spectful names; there was also a special language, formulated for 
bear-hunting, which was used and understood only by experienced 
bear-hunters. Fjellstròm remarks, for example, that thè bear song, 
which ordinarily is juoikem, was siggemin bear-hunting. In ordinary 
language ‘ear’ is pelje, but in hunting language it is auros. Eye, 
tjalmeis nastein hunting language. Skin, nakke, correspondingly 
was làtek; heart, vaimo, was jalos,etc. Bear-hunting language was 
like Arabie to thè uninitiated, and as well versed as Fjellstròm was 
in thè Lappish language, he was not able to translate many of thè 
words in thè hunting language. This kind of new language, which 
lacks both etymology and grammar, is very difficult to translate, 
which in itself is proof of its creators’ inventiveness. Leem, like Fjell- 
stròm, says that Lapps used a special language incomprehensible 


to others when they hunted bear. For instance thè word ‘to cook’ 
was in ordinary Lappish language vuossjetbut in hunting language 
guordestam. As we see, thè language of Lappish bear hunters was 
really ‘abracadabra’, and was probably understood only by old and 
experienced bear-hunters. 

§56. According to what Lapps have told us, this bear-hunters’ lan- 
guage and all thè strange and clownish bear-hunting activities are 
based on thè following story (Lycksele Lapps told it to Fjellstròm, 
p. 13) : ‘Three brothers had an only sister whom they hated so much 
that she had to flee to thè wilderness. Totally exhausted she finally 
arrived at a bear’s den and crawled into it to rest. A bear also carne 
to thè den, and after they became better acquainted, he took her as 
his wife and had a son by her. When after some time thè bear had 
grown old and thè son had grown up, thè bear said to his wife that, 
because of his advanced old age, he did not want to live any longer 
and that he wanted to rnake tracks on thè new-fallen snow this fall 
so that his wife’s three brothers could see his tracks, circle him, and 
kill him. Even though thè wife did everything she could to stop him, 
thè bear was not to be persuaded. He did as he had said so that thè 
three brothers could circle him using his tracks. In addition, thè 
bear ordered that a piece of brass be placed on his forehead. This 
was to be a sign to distinguali him from other bears, but also to 
prevent his son, who was off somewhere, from killing him. ‘When a 
deep snow had fallen, thè three brothers started off to kill thè bear, 
which they had circled earlier. Then thè bear asked his wife if all 
thè brothers had been equally nasty to her. The wife answered that 
thè two older ones had been worse, but that thè youngest one had 
been somewhat kinder. ‘When thè brothers arrived at thè bear’s 
den, thè bear sprang out and attacked thè oldest brother, biting 
and wounding him very badly. The bear himselfwas not wounded, 
and he went back to his den. When thè second brother carne, thè 
bear attacked him too, injuring him in thè same way as thè previous 
one, and went rus, p. 233; Fjellstròm, p. 15; Hògstròm, Ch. 11 §32.) 
‘After thè bear is killed, thè bear-hunters strike up a song. He who 
has thè brandi in his hand is thè conductor (leads thè music) . The 
song begins with these words: Kitulis puorré i skada (tackamiss) 
sabbi jala saiti, “Thank you very much! You did not damage a ski 
pole or a spear.’” (Schefferus’s Anonymous.) 

Note. It often happens that a bear knocks a ski pole from a hunter’s 
hand with its paw, which is disastrous because thè hunter is then 
rendered defenceless. That is thè reason why thè bear song started 
with thè words cited above. The custom of hitting thè bear with a 
twig originates, in Fjellstròm’s opinion, in thè above story in which 
‘thè bear’s son hit thè bearskin with a twig’. 


The Bear Rituals 
among thè Sàmi 
three ritual healers 


eA 


§58. ‘When thè bear has fallen, all who have been involved put their 
skis over thè animai as proof that they have defeated it, and also 
because - if this is not done - a bear might become so arrogant as 
to run over their skis. Then they twist a willow branch and put it 
as a ring in thè bear’s lower jaw. The best of thè bear-hunters then 
ties a beh to it, atwhich hejerks three times, and in a strange voice 
sings an oddly worded song declaring that he is thè winner. Some 
take a spear and shake it three times at thè bear for thè same pur- 
pose, singing thè same song. Then thè bear is covered with spruce 
branches, and left to lie there until thè following day. This is done 
even when thè place where thè bear is killed is so dose to their 
dwelling thatit could be dragged home thè same day and skinned.’ 
(Fjellstròm, pp. 16-17.) ‘As they come to within hearing distance 
of their homes they start a song dedicated to this event, which lets 
those at home understand that a bear has been killed. Then all 
thè women put on their festive clothes and silver decorations, after 
which theyjoin thè men in singing, welcoming both thè men and 
thè dead bear. That song is called thè sides song. The man who 
acted as leader of thè hunt will twist a soft branch, forming a loop 
at thè end of it. This branch is sòive risse. With it he will strike thè 
outside of thè dwelling three times and say: sòive alma (“sòive ’s 
man”) if a male bear has been killed. If they have killed a female 
bear, he will say sòive neit(“sòive’s daughter”) . Some also give these 
names to thè bear slayer and his wife.’ (Fjellstròm, p. 17). 

Note. Neither sidenor sòivecan be found in any dictionary but 
iwould assume that sideis a southern Swedish way of pronouncing 
seide; sòivein turn may be thè same as saiva. Thus thè sides-song 
would mean a song in honor of thè seita god. Sòive àlmaand sòive 
neitwould refer to thè bear’s sacred nature as an animai originating 
from saivo; sòive àlmais ‘saivo’s man’ and sòive neif saivo’s daugh- 
ter’ or ‘saivo’s maid’, that is underworld man and underworld 
maid. It was also believed that a bear would be resurrected and 
would get a new life in saivo. For that reason, in thè bear-hunters’ 
flowery language, a bear was referred to as saivo àlmaor saivo neit. 

§59. After these preliminary ceremonies - Fjellstròm tells us - ‘all 
bear hunters will step into a kota, not, however through thè usuai 
entrance but through a pàssjo raige. Also all thè dogs that have 
participated in thè hunt are let in through thè same entrance. The 
women, who are now wearing their silver decorations and festive 
garments, cover their faces, all at thè same time, with a broadcloth 
or linen covering. When they look at thè bear slayers, they do not, 
however, have their heads covered, but every one of them takes a 
brass ring, holds it to one eye, and looks through it. At thè same 
dme they spit chewed alder bark at thè faces of thè hunters. The 


dogs which have participated in die hunt are also dyed reddish with 
juice from thè alder tree bark. In ancient times thè women had also 
used colored dyes and Iliade signs of thè cross on themselves with 
thè alder-bark solution. ‘After this sprinkling thè women decorate 
all thè men with brass rings tied in strings and chains, which they 
tie to their neck and one hand and foot. All this is called kaltek. 
Kaltekis a bear-hunters’ term, which is not in thè dictionary. I don’t 
know thè meaning of thè word either unless it has to do with what 
will be related later concerning thè prohibition forbidding thè 
bear hunters front having intercourse with their wives for four or 
hve days. In that case kaltekmeans “gelded”. The decorating of 
bear-hunters with brass rings is in many ways reminiscent of what 
was told earlier about those who performed sacrihces. ‘The twisted 
branch mentioned above is now left in thè care of thè sòive neit 
“thè wife of thè best bear-hunter”, and she will keep it inside a linen 
cloth un di thè bear has been cooked. ‘After all this has been done, 
favorite foods are carried in. The bear-hunters eat together, and thè 
women eat together. Nothing more is done that day, but everybody 
goes to sleep, each wearing thè decorations that he has got. They do 
not, however, sleep with their wives but each one separately; this will 
be done for three nights. Schefferus says that no Lapp can come 
to his wife for three days, and thè one who has thè branch and thè 
ring (thè one who circled thè bear) is not allowed to approach his 
wife for hve days and nights.’ (Fjellstròm, pp. 18-19.) 

§60. ‘On thè second day they make preparations for bringing thè 
bear home. some of thè bear hunters remain at home and build 
a new shed out of split planks which are then covered with spruce 
tree branches. This hut is called quartek. The other hunters bring 
thè bear home. Also, thè reindeer that is to haul thè bear is deco- 
rated with strings of brass rings and chains fastened around its 
neck. When thè men come home, thè women sing: “Blessed are 
you who bear such decorations.” Schefferus tells us that thè men 
sing along thè way as they bring thè bear home: i paha talkev àdtjo, i 
paha talkev faronis,that is “he will not have bad weather, he will not 
bring bad weather with him”.’ (Fjellstròm, p. 19.) Samuel Rhen has 
another piece of information about thè song they sang when they 
brought thè bear home. He has not given us thè Lappish words, but 
merely included thè following translation: ‘Then they beginjoyfully 
singing thè bear song, which reads thus in translation: they thank 
God who has created this animai for their proht and granted them 
thè courage and might to prevail over such a cruel and powerful 
creature.’ It is a pity that thè writer [Schefferus] did not learn thè 
words of thè bear song. Only Tuderus has written them down, and 
his version is said to be thè Kerni Lapps’ bear song. However, it is 
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written in broken Finnish and it looks more Finnish than Lappish. 

In addition, Tuderus’s publisher has not known either Finnish or 
Lappish, and, therefore, has not been able to correct thè gross 
mistakes in thè originai Finnish text. It is thus difficult to rnake out 
thè song. [Here Laestadius cites Tuderus’s poem and comments on 
it. However, given thè poor state of thè text available to him, thè 
poem is discussed in thè next chapter.] 

§64. When thè slain bear has been brought with song and rejoicing 
to thè Lapps’ dwelling place, ‘it is brought into a hut or wooden 
shed that is decorated with rings woven out of Lappish shoe grass 
(Carex Vesicaria Lin.). The bear is placed lying there supine with 
a birch-bark box or cone containing chewed alder-tree bark under 
its nose. Before thè bear is cut open its back is also sprinkled with 
chewed alder bark. Knives, axes, cups and all thè dishes that are used 
on this occasion are decorated with brass (rings, plates, or discs). 

Also thè bear’s head is decorated with brass rings and chains.’ (Fjell- 
stròm, p. 20.) ‘There is no silence during thè skinning; people sing 
about many things, such as where thè bear has come from. Then 
they will sing poems about near or faraway places, lands, mountains, 
lakes, etc. Schefferus says (according to information provided by 
Samuel Rheen) that they sing Almai pàti Sverjis landest, Polandest, ^ gg 
Englandist, Frankrikist, i.e., “The man carne from Sweden, Poland, 
England, France, etc.” Schefferus says that such things are also sung 
when thè bear meat has been boiled and two men carry it to thè 
wornen. Then also thè women answer by singing: Almai pàti Sverges 
landest, Polandest, Englandist, Frankrikist.’ (Ibid.) these words have 
undoubtedly been created at a later time because Poland, England, 
or France cannot have been known to thè Lapps before thè arrivai 
of Christianity. Fjellstròm says further: ‘They sing of thè respect they 
are now demonstrating to thè bear, and they ask that he teli other 
bears about it so that they, too, will surrender willingly. They sing 
of what they guess those in their everyday hornes are doing. A cor- 
rect guess is regarded as a good omen. The children teli of their 
activities - they are allowed to run between thè bear hunters and thè 
homefolk - but thè women are not allowed to come dose, not even 
to see what they are doing; only children, and girls notyet of mar- 
riageable age, are allowed to.’ ‘No woman can, for one year, drive 
thè reindeer that hauled thè bear home nor can it be transported 
alongaroad along which a woman has walked. No woman is allowed 
to walk across thè bear hunter’s tracks nor along them as long as this 
ceremony lasts. ’ (Fjellstròm, p. 19.) 

§65. ‘When thè bear has been skinned, to thè accompaniment of 
singing, and its meat has been chopped and cut away from thè 


bones - in such a way, however, that no vein or sinew, as they un- 
derstand them, is cut - all thè ineat is boiled at thè same time, 
if thè pot they have is big enougli to hold it. Otherwise thè bear 
is skinned only enough to get as much meat as will ht into thè 
pot, and skinning will be continued only after this meat has been 
cooked. The blood, which is drained from thè bear as soon as a cut 
large enough for thè purpose has been made, is cooked first of all; 
then a small amount of suet is added to it. When that is ready, it is 
eaten before anything else is cooked. The head is skinned last. The 
windpipe and all thè innards are allowed to dangle from thè head 
until thè rest of thè meat is done. When thè head is skinned, thè 
thin, hairless skin of thè snout is peeled off. The person who skins 
thè head will tie this skin on his face. Then thè head and all thè 
innards, which have been mostly cleaned, are lifted into thè pot to 
be cooked, with thè inner organs stili dangling from thè head, not 
having been cut loose.’ (Fjellstròm, p. 22.) Schefferus writes: ‘As 
thè bear meat boils, thè bear hunters sit on two sides of thè hre in 
a set order: no one is allowed to sit in another’s place. First of all 
sits thè one who circled thè bear, next thè one who beat thè drum, 
and next to him thè one who first shot thè bear; on thè left sit thè 
woodchopper and thè water carrier.’ (Samuel Rheen, on Schef- 
ferus, p. 236.) Fjellstròm says that he does not know if this really 
happens in Southern Lappmark.'Bear hunters must be careful to 
check that thè pot won’t boil over and that no liquid will spili into 
thè hre because this is considered a bad omen. The contents of thè 
pot must not, however, be diluted with cold water nor must it be 
taken off thè Hre. The man in charge will send somebody to Hnd 
out if something inappropriate is going on in thè kotawhere thè 
women are assembled during this solermi occasion. If no fault is 
found in thè women which couid have been thè cause for thè rapid 
boiling of thè pot, thè leader strikes up a song especially composed 
for this eventuali ty, and thè seething pot begins to boil properly.’ 
(Fjellstròm, p. 23.) 

§66. ‘The front part of thè bear was boiled in a separate pot and 
thè back in another pot, for a woman was not allowed to eat any of 
thè front part, and of thè back part roughly only from thè spot her 
hands would reach if she hugged thè bear.’ Schefferus’s assertion 
that ‘a woman is not given any part of thè bear’s back but only its 
front' is in Fjellstròm’s opinion either a misprint or a misunder- 
standing; ‘It seems to contradict thè primary cause for thè supersti- 
dons associated with thè Lapps’ bear hunting.’ (Fjellstròm, p. 24.) 
Note. The idea above seems to be based on an error in writing by 
Rhen, or else he has actually misunderstood thè Lappish narration. 
Samuel Rheen has correcdy observed that men ate thè front part of 
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thè sacrificed reindeer and thè home folk ate thè rest; thus, since 
thè bear was also considered a sacrihce, thè same should apply 
to it. ‘After thè meat is cooked, it is divided between thè men and 
thè wornen. The Lapp who has thè branch and thè ring, as well 
as thè drum beater, are allowed to do thè dividing.’ (Anonymous 
and Samuel Rheen; Schefferus, p. 236.) ‘Two representatives of thè 
bear-hunters are sent to take thè women’s share to thè women’s 
tent. They announce their approach by singing: Olmai pàti Sverjis 
landest Polan desuete., and thè women answer in thè same way. The 
bear grease is strained; all thè dishes in which thè grease is strained 
have to be htted with brass. If only one bear has been killed, thè 
container has to be htted with one piece of brass, if more bears have 
been killed, thè grease clip also has to be htted with several pieces 
of brass.’ (Samuel Rehn, Schefferus, p. 237.)As thè representatives 
of thè bear hunters enter thè everyday kotawith thè women’s share, 
‘thè women look at thern through a brass ring and sprinkle chewed 
alder-tree bark on them and on thè bear meat’ (Fjellstròm, p. 25). 
Schefferus ’s Anonymous adds that women receive thè representa- 
tives with this song: Albmai, (mi) pah Svergis Landest, Polandest, 
Englandist, Frankrikist, kalka ruopsis laigit ruoidi tjatnat, which 
means ‘A red woolen cloth is placed round thè thigh of thè man 
who carne from Sweden, Poland, England, France’, and thè women 
proceed to do that. ‘They also look through thè brass ring at thè 
children who have been in thè bear-hunters’ hut and say: sjalest 
moli. e., “decorate me!” (or rather “purify me”), because thè brass 
ring is thè Symbol of purity’ (Fjellstròm, p. 25) . ‘The woman either 
has to drop thè first piece of bear meat through a brass ring or hold 
thè brass ring in front of her rnouth and put thè first piece into her 
mouth through it.’ (Ibid.) 

§67. ‘Last of all a bear’s stubby tail which has been boiled in its 
grease without skinning is carried to thè women. Sòiwe neidor thè 
wife of thè best bear-hunter, who has had thè above-mentioned 
birch-tree loop wrapped up in a piece of cloth, now takes it out. 
All thè women and children present put a brass ring or a chain on 
it. After eating what there was to eat, and after sucking off all thè 
grease stuck to thè bear’s tail fur, they tie thè tail onto thè same 
branch loop, which is now decorated with brass rings. This they 
hand over to thè bear-hunters, who preserve it together with all thè 
bear bones.’ After this all thè women cover their faces. Then their 
husbands kiss them and thank them for allowing them to honor 
thè bear undisturbed. Nothing more is recited at thè table either 
when they sit down to eat thè bear meat or when they leave thè 
table, and no salt is used.When all this has been done, thè men go 
to thè place where thè bear was cooked. They rest there until they 


get thè permission to come to their wives, which cannot take place 
without purification.The purification is performed in this manner. 
‘All thè men who have been participants in thè killing of thè bear 
wash themselves with a strong lye made from birch ash. Then they 
run three times around thè iron chains to which thè pots of bear 
meat had been attached, through thè reai door to thè everyday hut, 
and immediately out through thè pàssjoor back door. While they 
run, they imitate thè sounds a bear makes (a noise that sounds like 
muttering and growling; one can stili hear that sound from some 
old bear-hunters) . Then thè wife of thè man who shot thè bear has 
to catch them with mittens on her hands and ask: “How long”, i.e., 
how long is it going to take before thè next bear is killed? They an- 
swer: “Until next spring”. If thè wife now says: “It is too long”, they 
will then say: “Let it happen this spring then.’” (Fjellstròm, p. 27.) 

§68. ‘The others run around thè everyday hut. First, however, it 
has to be decorated with spruce branches (inside and out) . Then 
they go inside thè hut and run (three times) around thè hreplace. 
Those who do not run around thè hut go through thè pàssjo, run 
over thè hreplace in thè center, and out through thè regular door, 
then roll over three times on thè ground. Then they have to be 
caught in thè manner described above.’ (Fjellstròm, ibid.) Samuel 
Rheen says: ‘When after three days thè Lapps are again permitted 
to go to their wives, one after another they take hold of thè chain 
on which cooking pots are hung, then run three times over thè 
hre and out of thè kotadoor in single file. The women then sing: 
tàdna kalkah kunav àdjot,that is, “You'll get ashes.” Thus thè men 
become purihed in a way before they are allowed to go to their 
wives.’ (Schefferus, p. 242.) Schefferus remarks that this ceremony 
means atonement for killing thè bear: Because they believe that 
thè bear’s wife is sad and mournful over thè bear’s death, thè Lap- 
pish women also pretend to participate in this sorrow and thè bear 
hunters have to purify themselves with ashes. 

§69. ‘Just as none of thè bear’s bones can be broken or cut, so are 
they not to be thrown away like thè bones of other animals; they are 
collected carefully so that not even thè smallest bone is lost. Then a 
bear-sized hole is dug in thè spot wh ere thè bear was cooked. At thè 
bottom of thè hole they put very soft and fine birch twigs as a kind 
of bed. All thè bones are placed in thè hole, in thè same arrange- 
ment as in a living bear. The piece of skin that was cut or skinned 
off thè bear’s nose and worn by thè one who skinned thè bear’s 
head is now put in its correct place over thè snout where it had 
been. The above-mentioned stubby tail is also set in its proper place 
in thè skeleton. The brass rings and chain links that thè women 
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had attached to thè brandi loop when they received thè bear’s tail 
are, however, taken away. These brass ornaments are preserved to 
become implements and decorations of thè divination drum. The 
birch-bark cone that had been hlled with alder-tree bark is also 
placed down in thè grave beside thè skeleton. Lasdy thè grave is 
covered with split logs thè sanie length as thè grave, over which they 
spread spruce branches so that no predator can disturb thè bones. 
Some do not dig thè grave horizontally but vertically as deep as 
thè height of thè bear. Then they place thè bones (or thè skeleton 
in a vertical position) in order, starting from thè bottoni and con- 
tinuing upwards (proceeding little by little) to thè head and snout 
so that thè alder-tree cone is topmost. If some Swedish setders, to 
whom thè Lapps’ ceremonies do not matter, have taken part in 
thè hunt, thè Lapps take just thè bones that are their share and 
bury them properly, leaving empty spaces for thè missing bones. 
When all thè bones are in place, they address thè bear, asking him 
to teli other bears about thè great honors that have been accorded 
him so that they will not resist capture.’ (Fjellstròm, pp. 28-9. Cf. 
Samuel Rheen, in Schefferus, p. 240; Leem, p. 502; and Hògstròm, 
Ch. 11 §32.) 

eA 

§70. Almost all writers teli of thè ceremonial burial of thè bear, 
which leads us to conclude that Lapps in generai believe that thè 
bear, like other animals, will be resurrected in saivo. Hògstròm 
remarks: ‘If a dog happens to get hold of or takes away one of thè 
bear’s bones, thè dog’s bone is taken instead. In some places it was 
customary to bury also, in addidon to thè bear’s skull and skeleton, 
a pair of skis, a piane, a knife, a piece of brass, etc., with which it 
would no doubt manage well in thè other world. It is lamentatile 
that these people - who are very doubtful about their own resur- 
rection - nevertheless believe that thè bear will be resurrected and 
will live in another world.’ The endre ceremony is concluded with 
target shooting at thè bear skin of which Fjellstròm writes: ‘Up to 
now (while thè other ceremonies were taking place) thè skin has 
been in its place, covered with spruce tree branches, and with brass 
rings and brass chains on its head and neck. None of thè women 
has been allowed, nor will be allowed, to see it until thè next cer- 
emony has been performed. ‘The skin is nailed onto a long pole 
and stretched to thè sides with small sdcks. It is then sprinkled with 
alder bark and placed on a snow bank, or leaning against a block 
of wood a short distance from thè hut. Then all thè women must 
blindfold themselves, and when they come out, a bow and arrow 
or an alder stick is placed in their hands. With these they must 
shoot (or throw thè stick) at thè skin as thè target; they do not 
see it but are told in what direction it is. The woman who hits thè 


bearskin is considered thè worthiest, and it is surmised on these 
grounds that her husband will be thè one to kill thè next bear. If 
thè wornan who hits thè bearskin is unmarried, this is considered 
an even greater honor for her; it is assumed that she will marry a 
great bear-hunter. Then thè cloth is taken from their eyes and all 
are allowed to see thè bear through a brass ring. Only then are thè 
mandatory ceremonies considered complete. The rings attached 
to thè skin are not taken away nntil thè skin has dried.’ (Fjellstròm, 
p. 30.) Samuel Rheen has added thè following: ‘The woman who 
first hits thè bearskin has to sew onto a cloth as many tin crosses 
as there were bears killed at that time; these crosses must be hung 
round thè necks of all those who participated in thè bear hunt. The 
Lappish bear-hunters must wear these crosses until thè sunset of thè 
third day. In thè same way they hang a sewn cross round thè neck 
of thè reindeer that has hauled thè bear home, where it will have 
to stay until it wears off.’ (Samuel Rheen, in Schefferus, p. 241.) 

§71. Finally, Fjellstròm remarks that thè supersdtious ceremonies 
associated with bear-hundng were beginning to be rare in his day, 
and that if a few followed thè old ceremonies it was out of habit 
rather than supersdtious belief. The last ceremony of this kind that 
I have heard mentioned took place in Dunkjock in thè 1780s. A 
minister’s wife who was present took part in thè game because her 
husband had participated in thè bear-hunt. Otherwise, all such cer- 
emonies have ceased nowadays. I do not know of anything derived 
from thè old superstitions ifwe don’t consider thè belief cherished 
by old bear-hunters that thè bear understands human speech. Some 
Lappish women believe that a bear is angrier towards a woman who 
is pregnant with a girl baby. If a bear should ever bother a woman, 
she can remedy thè matter by lifting her skirt and displaying her 
organ to thè bear. The animai will feel ashamed and go away. 
Note. Leem comments on a matter related to what was mentioned 
earlier, which I overlooked as I was writing. I am adding it here so it 
can be compared with what Fjellstròm reports. Leem says (p. 502) : 
‘The dead bear is triumphantly carried home. The bear hunters 
spend three days in a tent especially made for this purpose. No 
woman is allowed to visit them during that time. After thè bear 
meat is cooked, thè women are handed some of it through thè 
pàssjodoor, but nothingfrom its hind quarters. After thè meal thè 
bones were buried in thè ground.’ This information of Leem’s 
agrees with what Fellstròm says, except for thè detail that women 
were not allowed to eat thè back, as samuel rhen has also told us. It 
is very strange that thè writers’ information is contradictory in this 
regard, and one is led to think that customs and beliefs are different 
in southern and northern parts of Lappmark. It is impossible for 
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me to decide which information is correct because most Lapps have 
forgotten thè customsof their ancestors.'TIic killer of thè bear usu- 
ally drives a brass nail into his gun or hangs around his neck some 
such token as a badge of honor either for having done such a deed 
or because of some superstitious notion.’ (Hògstròm, Ch. 11 §32.) 
‘One who had killed a bear never allowed anyone to walk behind 
him.’ (Leem, p. 502.)People stili have arespectful attitude towards 
thè bear. Its teeth are hung as decorations, or perhaps amulets, in 
belts and spoon bags. In northern Lapland people (not women, 
however) generally wear bearskin neckbands with bear claws, which 
are considered more valuable than those without claws.When a 
bear sleeps too long in thè spring it can be awakened with thè fol- 
lowing verse: Puold ajam! tjuodjcle, tjuodjele; lasta là stuores ko 
snjeratja pelje, which means ‘Grandpa in thè bill! Wake up, wake 
up; thè leaves are already as big as little rats’ ears.’ 


4. ‘Metzàn dyris voitettu ’ - thè breaking of thè Sàmi bear cult 
The missionary of Finnish Lappmark, Gabriel Tuder- 
us - Tuderus, tuo Herran pappi, jota pelkàs Lantaja Lappi 
(‘Tuderus, that pastor of thè Lord, feared alike on Farm 
and Fell’) - sent a text for inclusion in Scheffer’s Lapponia 
(1673) on thè bear hunt, composed in Finnish, which he 141 
had previously recorded. It arrived too late, but was later 
published by Petrus Bang in 1675 (in Priscorum Sveo-Go- 
thorum Ecclesia, Abo) , whence it was copied by Gabriel Arc- 
topolitanus (i.e. of Pori) in his thesis published in Uppsala 
in 1728, De Origine ac Religione Fennorum; thè text also 
appeared in thè published writings of Tuderus, which ap- 
peared in 1773 as Tvà beràttelser om Lapparnas omvàndelse 
ifràn deras fordna vidskapelse och afguderi (Stockholm), 
whence it was copied by Laestadius. The text is corrupt in 
both published lines, but particularly in thè latter. Fortu- 
nately, Tuderus’s writings were edited anew in 1905 in thè 
Svenska landsmàlen series; even so, it appears that tuderus 
himself was unable to understand what he heard sufficiendy 
well to produce a flawless text, and many ambiguities re- 
main. In this edition it runs: 


Medzàn dyris woitettu 
Tuo rneil tàyttà Terweyttà, 
Aitta wastan salihita. 

Tuo tuhatta tullesassa 
Saata sata salihixi. 

Julki tulinjumalista 


Defeated darling of thè forest, 
bring us perfect well-being, 
bring a catch to thè storehouse. 
Bring a thousand when you come, 
a hundred as prey. 

Openly I carne from thè gods, 


Juha 

Pentikàinen 


142 


Cansa saalin iloisesta, 

Joka ilman ihmet, waiwat 

Annon andoi, rahan andoi. 
Coska tulen cotihijn. 

Colme yòtàjlon pidàn. 

Jlos tulin, ilos lahdin In joy 
làxi laxot, wuoret, waarat, 

Aia Paha edellànsà. 

Pertos tuli Pàiwàn tulo 

Pàiwà tuie wielà pertos 
Cunnioitan suu iàlistànstà 
Wuosi wuodeld Saalihixi. 

Etten unhoidz Octhon wirren. 

Sita wast wiel toisti tulen. 


with prey from thè delighted one, 1 
who without wonder, without 

[trouble, 

gave a gift, money he gave. 

When I come home 
1 11 celebrate for three nights. 

I carne, in joy I set off 
over valleys, hills, mountains, 
he drives evil before him. 
Charmingly 2 carne thè coming of 

[thè sun, 

come, sun, charmingly again. 

I will honour you hereafter 
year upon year as prey. 

Lest 1 forget Ohto’s (thè bear’s) 

[verse, 

I will come yet again. 


Hautala (1954, p. 40) was of thè opinion that this song was 
not genuine; this is certainly true from a linguistic point of 
view, but it was nonetheless probably genuine in that it was 
gathered from thè indigenous people of Kemi and Sodankylà ^ 
among whom Tuderus worked, who were already bilingual. 

The poem is a curiosity which illustrates thè collapse of thè 
bear cult from many different angles.Kemi Lapland had been 
setded by inroads of Finns even before Karl XI gave them of- 
hcial permission to do so in 1673. The same process as that 
which later on, a litde to thè north, brought about thè mixed 
Finnish-Sàmi culture of Sompio (in Sodankylà) may lie be- 
hind this linguistically rather mixed offspring of a Kalevala- 
metre bear poem. Although Tuderus himself intended thè 
poem as an example of Sàmi bear worship, for some reason 
he wished to publish thè poem in Finnish; however, it con- 
tains words of Sàmi origin (such as pertos, cf. Inari Sàmi 
peàrtus, noted by Itkonen 1946, p. 214). Another possibility 
is that someone recomposed a Sàmi joik in Finnish. Support- 
ing thè hrst suggestion, however, is thè fact that thè poem 
contains many forms characteristic of tuderus’s own variety 
of south-western Finnish (as pointed out by Itkonen 1944). 
Haavio did not believe thè poem to be a genuine folk prod- 


1. Or, reading iloisesti, ‘gladly’. 

2. Not, as sometimes taken, ‘like a torch’ (following Itkonen’s interpretation: see below). 
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uct, but rather an imitation of a folk poem (1967, p. 155). 
His opinion, expressed in his guise as thè poet Mustapàà (his 
assumed pseudonym) , holds true: thè path of thè poem from 
thè mouth of a folk singer to thè pages of a published book is 
without doubt a powerful witness of thè time when both Sàmi 
and Finnish-Karelian bear culture was breaking up, both as a 
result of missionary efforts and of dialogue between different 
peoples. In thè same process thè hunting culture of Lapland 
changed as a result of thè new settlement and agriculture to 
one based on farming. Just as Lapland was divided up among 
thè ruling powers, so thè land was divided up into landed 
estates. The forest became a common possession, and thè 
concept of thè Wilderness, thè sacred ‘land apart’ ( eràmaa ), 
shifted to one of ownership. When thè bear’s Lebensraumd- 
windled away, ‘thè forest’s darlingwas defeated’. 

eA 

5. The bear on thè shaman’s drurn 

Sàmi drums form a cognitive map symbolising thè cyclic sha- 
manic world view. Bear images were painted with alder sap in 
thè circles of heaven and earth on thè drum. The heavenly 
bear appears in thè upper region of tripartite drums. In rela- 143 
tive size it is painted larger than thè realistic bear appearing 
in thè realms of man on thè rim of thè drum. The Sàmi drum 
in thè Pigorini Museum in Rome is a seventeenth-century 
specimen from thè province of Vàster Norrbotten in Sweden. 

Its cosmic System is based on thè three-level concept of thè 
world. The sun ( beaivi ) and thè holy hearth ( boassu ) of thè 
Sàmi home act as a symbolic centre symbolising thè shaman’s 
holy position; both take shape out of thè pillar which sup- 
ports thè hrmament. In thè upper section of thè drum above 
thè images of thè heavenly gods a whole celestial hunting 
drama is depicted. The hunter (cf. Orion), with thè hat of 
thè four winds on his head, points his bow at thè bear ( Ursa 
Maior), with an immense antlered beast (cf. Perseus) above 
him. In thè human section hunting is represented by a bow 
and arrows. The four-pointed hat worn by thè hunter on thè 
drum was for centuries forbidden as a pagan syrnbol; it may 
have indicated a noaidi (shaman) hunting as master of thè 
four corners of thè world, travelling in thè celestial helds of 
thè Milky Way, thè path of thè shaman in Sàmi and Siberian 
myth.According to Siberian shamans thè drum has two sides, 
a public outer membrane and an inner, hidden side, which 


thè shaman looks at as he performs. The inside of thè drum 
is thè heart of Siberian shamanhood. On thè inner surface of 
thè drum belonging to Khanty shaman Ivan Stepanovich So- 
pochin were thè features of a bear, which he looked at as he 
drummed. It appears that thè Sàmi also painted thè inside of 
their drums, for animai images are to be seen there on thè Pi- 
gorini drum, as was revealed for thè hrst time in thè author’s 
picture taken in 2004.The ovai form of thè drum represents 
a cyclical world view. On many Sàmi drums thè yearly cycle of 
thè seasons is painted around thè rim. The bear’s spring out- 
ing back to its den is indicated by dots, which may indicate its 
route and way of hunting, or its power, its vàki. The southern 
drums are thè richest in their bear imagery; as many as four 
bear hgures may appear on them. On thè rim of thè drum 
illustrated appears a bear’s den and a Iure for bears and elk. 
The design, with thè bear surrounded in dots and thè elk 
with a man below, may represent thè celestial hunting drama, 
a theme which this sun-centred drum otherwise lacks. Similar 
signs, indicatìng thè bear’s trail to and from its den are found 
in thè petroglyphs both in Alta, Norway, and on Lake Onega. 
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146 1. Il rituali finnici di caccia all’orso: 

dalla trascrizione dei canti alla ricerca 

Nella sua classica monografia sui riti nordici dell’orso, Hal- 
lowell (1926) li divide in due categorie: 

a) riti di caccia all’orso seguiti da banchetti rituali e da riti 
funebri; 

b) riti connessi all’uccisione di un orso catturato da cucciolo, 
allevato nel villaggio e ucciso in un complesso cerimoniale 1 . 

I riti finnici e sami fanno indubbiamente parte della prima 
categoria, che accomuna riti ursini ugrofinnici siberiani e 
amerindi (Cree) . Nella sua monografia, Hallowell propone 
la teoria di una comune origine dei riti dell’orso, particolar- 
mente diffusi nell’area sub-artica eurasiatica e americana. L’i- 
potesi è affascinante, e in tempi più recenti è stata riproposta 
da Campbell (1983), che mette in connessione il materiale 
etnografico con quello preistorico. 

Se si confrontano diversi riti dell’orso fra loro, si nota la 
presenza di una struttura comune, che può essere riassunta 
per sommi capi nelle seguenti fasi: 


1. È il caso del rito degli Ainu del Giappone. 


I rituali 

della caccia all'orso 
in Finlandia e Carelia 


eA 


1. la scrupolosa preparazione della caccia, che includeva 
procedure magiche; 

2. i riti di avvicinamento alla tana o alla preda; 

3. i rituali connessi al momento dell’uccisione; 

4. i riti per il ritorno dei cacciatori con l’orso abbattuto; 

5. il banchetto e la “festa” dell’orso nel villaggio; 

6. il rito del teschio o la sepoltura delle ossa nella foresta. 

La struttura ricorda quella più generale dei riti di caccia sibe- 
riani studiati dalla Lot-Falk (1961 ) . Ma i riti di caccia all’orso 
presentano un cerimonialismo generalmente più complesso 
ed elaborato 2 . Nonostante alcune analogie strutturali, i riti 
di caccia all’orso eseguiti da diversi gruppi etnici presenta- 
no anche notevoli differenze: esiste una grande quantità di 
variazioni su temi simili. Le informazioni raccolte sul campo 
possono essere di diversa qualità. Ad esempio le fonti sui riti 
sami 3 , includono una descrizione piuttosto precisa delle fasi, 
ma non contengono i testi dei canti rituali. 

Invece gli etnograb bnlandesi nel xix secolo e all’inizio 
del xx hanno raccolto un’impressionante quantità di canti ^ 
rituali per la caccia all’orso, in seguito pubblicati nei volu- 
mi della collezione Suomen Kansan Vanhat Runot (“Antichi 
Poemi dei Popolo Finlandese”, generalmente indicati col 
diminutivo SKVR) 4 . Ai canti vanno aggiunti numerosissimi 
manoscritti con descrizioni dei rituali di caccia che, essendo 
per la maggior parte ancora inediti 5 , vanno cercati con molta 
pazienza negli immensi Archivi Folklorici della Società per la 
Letteratura Finlandese 6 . 

Tanta abbondanza è dovuta al fatto che i canti rituali ùn- 
nici erano cantati nello stesso metro dei canti epici - si trat- 


2. Va comunque notato che in altre culture la caccia a determinati mammiferi marini (la 
balena) o cervidi (le alci) può includere cerimoniali altrettanto complessi. 

3. Sui riti sami, cfr. Pentikàinen, in questo stesso volume. 

4. I 33 volumi della collezione SKVR furono pubblicati ad Helsinki dalla Suomalaisen 
kirjallisuuden sema (Società per la letteratura finlandese) dal 1908 al 1948. Oggi è possibile 
trovare e leggere tutti i canti nei dialetti originali sulle pagine web SKVR (cercare skvr.fi) 

5. Una interessante selezione di descrizione di riti magici di caccia è stata curata e pub- 
blicata da Varonen (1891). 

6. Gli Archivi Folclorici si trovano al piano terra del palazzo della Società per la Lettera- 
tura Finlandese, a Helsinki. Pagina web in inglese: http:/ / neba.finlit.fi/ english/kra/. 
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ta dei runot 7 studiati da Domenico Comparetti (1891) 8 - e 
perciò sono stati inclusi nel poema epico Kalevala (1849) 9 di 
Elias Lònnrot, singolare etnografo-poeta che ha composto 
la sua opera unendo fra loro migliaia di canti epici e rituali. 
Parte dei testi dei canti inclusi nel Kalevala sono stati tra- 
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scritti sul campo da Lònnrot stesso, altri dai suoi aiutanti. Il 
testo tinaie del poema, che voleva essere “una summa” del 
folklore finnico, contiene notevoli modifiche al materiale ori- 
ginale 10 : ad esempio nel Canto 46, i canti di caccia all’orso, 
originariamente intonati da cacciatori di diversi villaggi, sono 
messi in bocca a Vàinàmòinen, uno degli eroi protagonisti 
del poema 11 . L’intera caccia diventa parte dell’epico scontro 
fra le mitiche terre di Kalevala e Pohjola. Sebbene il Kale- 
vala sia un’opera essenzialmente letteraria, diversi studiosi 
non finlandesi, come Hallowell e Cambell, non lo hanno 
ben compreso, e citano i versi del Kalevala come se fossero i 
canti rituali dell’orso originali 12 . 

In Finlandia, dopo la pubblicazione del Kalevala, molti 
etnografi e folkoristi, aiutati anche da un cospicuo numero 
di appassionati o studenti, si impegnarono a trascrivere sul 
campo moltissime varianti dei canti epici e rituali 13 : dopo il eA 
successo internazionale dell’opera di Lònnrot, la raccolta di 
materiali folklorici diventò un vero e proprio dovere nazio- 
nale, una chiamata irresistibile che ha appassionato diverse 
generazioni. Oggi il rito della caccia all’orso è scomparso 
sia in Finlandia che in Cardia 14 , ma l’abbondante materiale 


7. Canto tradizionale caratterizzato da una melodia pentatonica, e, dal punto di vista 
poetico, dall’allitterazione e dal parallelismo. 

8. Sulle ricerche di Comparetti, cfr. Comparetti (1891 e 1989) e Piludu (2015 e 2014). 

9. Il Kalevala è stato tradotto più volte in italiano, sia in prosa che in versi. La classica tra- 
duzione in ottonari di Paolo Emilio Pavolini è interamente leggibile sul sito Bifrost: http:// 
bifrost.it/Antologia/Kalevala.html. È stata recentemente ristampata anche dalle Edizioni 
il Cerchio di Rimini. Sulle traduzioni italiane del Kalevala, cfr. Piludu (2015 e 2014). 

10. Per un’analisi accurata del processo di elaborazione e scrittura del Kalevala, cfr. Pen- 
tikàinen (2013 e 2014a). 

11. Sui canti dell’orso nel Kalevala, cfr. Pentikàinen (2015 e 2014b). 

12. Va anche considerato il fatto che il Kalevala è stato tradotto in più di settanta lingue, 
mente stragrande maggioranza dei casi, i canti rituali non sono mai stati tradotti in lingue 
accessibili agli studiosi stranieri. 

13. Poi pubblicate nella già citata raccolta SKVR, cfr. nota 4. 

14. La Carelia è una vasta regione di confine, divisa in molte aree: solo una piccola parte 
è rimasta in territorio finlandese, mentre la maggior parte si trova in territorio russo. Le 
lingue careliane sono molto vicine a quella finlandese. Dal punto di vista religioso, la Ca- 
relia è ortodossa, mentre la Finlandia era cattolica, e in seguito è diventata luterana. Sia in 


i rituali trascritto fra il 1820 e il 1940 permette una ricostruzione 

delia caccia all'orso sorprendentemente precisa di quasi ogni fase del rituale, 

in Finlandia e Carelia ‘ ,, . °. . . 

Purtroppo la letteratura scientifica sui riti finnici dell orso 
non è così abbondante come i versi rituali trascritti e il mate- 
riale d’archivio. Gli etnografi del secolo xix erano molto più 
impegnati a trascrivere, a salvare i canti “dall’oblio”, che ad 
analizzarli. Più tardi antropologi, studiosi di religioni e folk- 
lore hanno scritto spesso brevi paragrafi sulla caccia all’orso 
all’interno di testi più generali dedicati alla mitologia o ai 
canti rituali finlandesi (vedi ad esempio Krohn, 1915) o ar- 
ticoli. Le monografie in finlandese sono rare e spesso non 
trattano dell’intero rituale, ma di canti specifici: come quella 
sulle “origini dell’orso” di Karhu (1947) . Nel 1991 Sarmela ha 
pubblicato un’articolo analitico in finlandese con una rico- 
struzione storica dell’evoluzione del rito che ha provocato un 
certo dibattito in Finlandia. Nel 1998 Tarkka ha pubblicato un 
lungo e interessante articolo in inglese sui canti e riti dell’orso 
nella Carelia del Mar Bianco 15 , che contiene le anche buone 
traduzioni di alcuni versi dei canti originali. L’articolo è stato 
poi ampliato per la sua tesi di dottorato in finlandese, re- 
eA centemente tradotta in inglese con alcune modifiche al testo 1 49 

originale finlandese (2013). Nel 2007 Pentikàinen ha pubbli- 
cato Golden Kingof theForest, testo comparativo in inglese dove 
sono presentate le tradizioni dell’orso sami, ùnniche, khanti 
e mansi, nonché quelle dell’Antica Grecia. 

Tuttavia manca ancora una vera e propria monograùa 
scientiùca che analizzi in profondità l’intero rituale ùnnico 
e l’abbondante materiale dei canti e degli archivi. Per questa 
ragione mi sono gettato nell’impresa di scrivere una tesi di 
dottorato in inglese sul tema. La ricerca è ancora in corso, 
e in questo articolo tenterò di presentare alcuni dei temi 
principali su cui sto lavorando. 


Finlandia che in Carelia, le credenze pre-cristiane sono sopravvissute a lungo accanto alle 
religioni ufficiali. La Finlandia è stata parte del regno di Svezia sino al 1812; dal 1812 al 
1917 è stata un Granducato Autonomo, ma comunque parte integrante delFImpero russo, 
e ha conquistato l’indipendenza nel 1917. Parte della Carelia finlandese è stata conquistata 
dall’Unione Sovietica durante la Seconda Guerra Mondiale, ed è poi rimasta parte della 
Federazione Russa. 

15. La Carelia del Mar Bianco o di Viena è una vasta regione dell’attuale Repubblica di Ca- 
relia, parte della Federazione Russa. Ai tempi di Lònnrot, la Finlandia era un Granducato 
Autonomo dell’Impero zarista, quindi il confine fra Finlandia e Carelia del Mar Bianco era 
aperto. È l’area dove Lònnrot e i suoi aiutanti hanno collezionato i canti epici più rilevanti 
per il Kalevala, e una delle zone più ricche di canti rituali per la caccia all’orso. 


2. L’orso: umano e sovrumano 

Le informazioni etnografiche e i racconti degli Archivi Folk- 
lorici indicano che in Finlandia e Carelia l’orso era consi- 
derato un animale delle caratteristiche umane per diverse 
ragioni: la struttura delle sue zampe era simile a quella delle 
nostre mani; una volta scuoiato le caratteristiche anatomiche 
ricordavano quelle umane; si credeva anche che potesse esse- 
re stato un uomo “stregato” e trasformato in orso. I cacciatori 
raccontavano anche di aver sentito che qualcuno aveva trova- 
to una “cintura” o qualche altro oggetto sotto la pelle di un 
orso scuoiato. Si credeva anche che dei russi fossero in grado 
di trasformarsi in orsi dopo la morte. Alcuni russi o hnlandesi 
dotati di poteri magici erano capaci di trasformarsi in orsi 
volontariamente, facendo un salto mortale o una capriola. 
Un’altra leggenda racconta che vi erano tre fratelli: uno va 
nella foresta e si trasforma in orso, l’altro nel lago e diventa 
una rana, e il terzo rimane a casa, diventando una persona. 

Altre fonti indicano addirittura che gli uomini, gli orsi e i 
picchi appartengano “alla stessa famiglia”. Le variazioni sono 
molte, come spesso succede nelle culture orali, e simili cre- 
denze sono presenti in molte altre culture circumboreali. Il eA 
fatto che l’orso fosse considerato un animale essenzialmente 
“umano”, o un “altro” simile a noi, rendeva necessario un 
rituale complesso, che incrociava elementi di riti di caccia, 
funerali, matrimoni e banchetti. 

In Finlandia e Carelia l’orso e altri animali selvatici erano 
considerati addirittura superiori - da un punto di vista hsico 
o magico - agli esseri umani: l’orso aveva la stessa “mente” o 
“intelligenza” (mieli) degli uomini o un’intelligenza addirittu- 
ra “doppia”, ed era “nove volte più forte” degli esseri umani. 

Il lupo invece aveva la stessa forza degli uomini, ma era nove 
volte più furbo. 

L’orso aveva un udito e una vista soprannaturale e poteva 
sentire dalla tana quello che dicevano i cacciatori e seguire 
le loro azioni. Non gradiva essere chiamato con il suo “vero” 
nome ( karhu o kontio) , e se un cacciatore lo pronunciava per 
errore, si risvegliava furioso. Il “re della foresta” preferiva es- 
sere chiamato con “nomi onorevoli” come “zampa di miele” 

( mesikàmmen ) . Èra considerato addirittura un tietàjà, un mago 
in grado di “incantare” i fucili. 


3. Gli orsi: i “figli” o il “gregge” degli spiriti guardiani della foresta 
La caratteristica più importante degli orsi era comunque 
un’altra: il loro strettissimo legame con i metsànhaltiat 16 , gli 
spiriti guardiani della foresta. L’orso era chiamato con la 
stessa circonlocuzione di Tapio, il “Signore” della foresta: 
metsàn kultainen kuningas (re dorato del bosco). I metsànhal- 
tiat potevano cambiare il loro aspetto ed erano in grado di 
trasformarsi in vari animali selvatici, fra cui gli orsi. Diversi 
spiriti femminili del bosco (Mielikki, Hongotar o la più te- 
nebrosa Pohjan akka) erano considerate una delle possibili 
“madri” dell’orso o le “padrone” di un “gregge” di orsi e 
lupi. In alternativa, l’orso è chiamato il loro “cane”. La gente 
credeva che queste “padrone” dell’orso lo nutrissero durante 
letargo, come dimostra questa credenza trascritta nel villag- 
gio di Pàrnàmàki della parrocchia di Màntyhaiju, nel Savo 
Meridionale 17 : 

Quando ancora ero giovane, ho sentito dire che un tipo 
aveva scovato la tana di un orso e vi era caduto dentro. Ci 
rimase un bel po’. Ogni notte vide la haltia dare all’orso 
una specie di bevanda biancastra. (SKS KRA Karhu T. 1936, 
3271) 18 

Delle variazioni indicano che fosse nutrito col miele, e che 
il giorno in cui l’orso era ucciso dai cacciatori la metsànhaltia 
portasse una bevanda rossa. Avendo l’orso un legame tanto 
stretto con gli spiriti silvestri, i cacciatori dovevano evitare sia 
la possibile vendetta degli orsi che quella dei o delle metsàn- 
haltiat. 

Il rituale (che comprendeva canti, preghiere, sacrifìci di 
argento fuso e una gran “bevuta” e un “banchetto” offerto 
all’orso 19 e il rito del teschio) era considerato “la ricompensa” 
offerta all’orso e ai metsànhaltiat (per avere ucciso un animale 


16. In questo articolo i nomi finlandesi originali sono pubblicati o col nominativo singola- 
re ( metsànhaltia) o con quello plurale ( metsànhaltiat ) . 

17. Regione della Finlandia centro-orientale. 

18. I codici d’archivio finlandesi comprendono il nome dell’archivio (SKS KRA significa 
“Archivio Folklorico della Società per la Letteratura Finlandese”), il none della persona 
che ha registrato il racconto (per esempio Karhu J.), l’anno della ricerca sul campo (1936) 
e infine il numero del testo e del manoscritto (3271). Il testo originale in finlandese è: 
Kuuli nuorena ollessaan, ettà kerran mies kiertàessààn karhun makuupaikkaa, putosikin karhun 
pesààn. Mies jài pesààn pitemmàksi. Mies nàki, ettà haltia toi karhulle joka yo valkoista juotavaa. 

19. Il “banchetto” in realtà era a base della carne dell’orso ucciso, ma nel rito l’orso (la 
pelliccia e la testa) era invitato a parteciparvi e a sedersi sul “posto d’onore”. 
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del “loro gregge”) . Il rito evitava la loro vendetta che si sareb- 
be potuta concretizzare in una malattia (detta metsàn nenà, 
“l’odio del bosco”), in un attacco di orsi o lupi al gregge dei 
bovini del villaggio, nella sfortuna nella caccia. Si credeva 
addirittura che senza il rituale, i metsànhaltiat non “concedes- 
sero” affatto l’orso ai cacciatori. 

Essendo protetto dagli spiriti guardiani, l’orso partecipava 
della sacralità della foresta, che includeva elementi sia positi- 
vi che negativi. L’orso era considerato “pieno” di metsàn vàki 
(la forza della foresta), un potere magico dinamico in grado 
di attaccare gli esser umani in diverse maniere. Un graffio 
delle zanne dell’orso poteva causare una malattia provoca- 
ta da questa forza magica. L’identibcazione dell’orso con la 
foresta era tale da chiamarlo spesso metsà (foresta) , iso metsà 
(grande foresta), metsàn omena (mela del bosco), metsàn onni 
(fortuna del bosco). 

In termini più generali, l’intera foresta era considerata 
un “altro” mondo: diverso, terribile e affascinante allo stesso 
tempo. Eppure era un’alterità vicina agli uomini. Da un lato 
la foresta cominciava non appena bnivano i piccoli villaggi. 

152 Dall’altro il “mondo” della foresta era strutturato seguendo sA 

il modello della società umana: vi erano “re”, “signori” e “si- 
gnore” con “hgli e hglie”, “castelli”, “granai” e il “gregge” (la 
selvaggina e gli orsi) . Ed era abitato anche dalle metsàn pìiat 
o metsàn tytót (servette o ragazze dei boschi), spiriti silvestri di 
che spesso si occupavano del “gregge” degli animali selvatici. 
Anche l’orso ha una “casa” con delle “porte” e un “letto”: 
erano circonlocuzioni che indicavano la tana. 

Il fatto che esistesse una “società” del bosco che “funzio- 
nasse” più o meno come quella umana, rendeva possibile la 
comunicazione (via canti rituali, i runolaulut) e lo scambio 
rituale sia con i metsànhaltiat che con l’orso. La tradizione 
ùnnica è particolarmente interessante perché le arcaiche 
credenze sugli “spiriti guardiani” erano fuse con elementi 
decisamente europei: sono comuni i riferimenti ai re e ai 
castelli della foresta, nonché all’economia agricola e di al- 
levamento. 

Il sincretismo riguarda anche ùgure cristiane, che però 
sembrano essere state assorbite dal mondo delle credenze 
pre-cristiane di caccia: Santa Anna, la madre di Maria, era 
chiamata Annikki nei canti, e diventava “la figlia di Tapio”. 
Maria stessa poteva essere invocata al posto di Mielikki o 


i rituali un’altra metsànhaltia affinché tenesse fermo “il suo cane” 

della caccia all'orso (l’orso) 

in Finlandia e Carelia T „ , , , . .. 

La società del bosco era dunque simile a quella umana, 
ma sembrava comunque più idealizzata e ricca: i metsànhal- 
tiat si vestivano di “seta” oppure erano “dorati” o “argentati”. 

Non mancavano elementi fiabeschi e favolosi che ricordano 
vagamente la tradizione di altre fate nordiche. I signori della 
foresta potevano essere crudeli nelle loro vendette, ma segui- 
vano comunque un codice morale al quale i cacciatori stessi 
si dovevano attenere. 

Sebbene fosse “sociale”, la foresta rimaneva comunque un 
mondo “altro”: il cacciatore che entrava nella foresta credeva 
di compiere un viaggio epico in un altro mondo. 

4. Orsi innocenti e stregoni infidi 

Essendo “sacri” ( pyhà ) , gli orsi e la foresta erano considerati 
anche “puri, puliti” ( puhdas ), cioè innocenti. La gente cre- 
deva che un orso normale fosse sempre innocente, incapace 
di far male alle persone. Quello che attaccava o uccideva 
i bovini o la gente doveva essere stato “stregato” ( nostettu) . 
a/\ Ma 1’ orso in sé rimaneva innocente, il vero responsabile, il 153 

malefico che agiva nell’ombra, era un altro essere umano: 
un esecrabile e invidioso stregone ( noita ), probabilmente na- 
scosto nel villaggio più vicino. Anterus Kousa di Pàrnàmàki 
affermò chiaramente che «l’orso non può far del male, a 
meno che non venga stregato» 20 (SKS KRA Karhu J. 1936, 
3254). Il cacciatore G. V. Karhu di Outila, presso Màntyharju, 
fu ancora più preciso: 

La gente di solito credeva che l’orso fosse un giocherel- 
lone della foresta, se gli stregoni o altri malvagi non lo face- 
vano infuriare. Qualcuno aveva visto un orso mangiar erba 
sulla stessa collina, col bestiame. . . Si divertiva a far tintinnare 
il campanello delle mucche colla zampa, senza far danno. 

Ma se qualcuno di quei stregoni, o invidiosi, si arrabbiava 
con i vicini, poteva stregare l’orso e mandarlo a far danni, 
tanto da fargli abbattere l’intero bestiame del villaggio. 21 
(SKS. Karhu J. 1936, 3254) 


20. Karhu ei tehnyt pahaa muuten kuin, ettà se oli nostettava. 

21. Kansassa oli yleensà se kàsitys, ettà karhu on leikkisà metsànelàin, ellei sita noidat ja pahan- 
suovat ihmiset saa villiintymààn. Karhujenhan oli nàhty lehmàn kanssa syóvàn samasta màttààstà 
heinàà, sekà soittavan kàmmàkàllààn lehmàn kaulassa olevaa kelloa y. m. tekemàttà pahaa lehmàlle. 
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Stark (2002) osserva che questa sorta di idealizzazione mo- 
rale della foresta (che in Carelia era chiamata anche “la pu- 
ra Creazione di Dio”) poteva essere influenzata anche dalla 
credenza che personaggi della tradizione cristiana o santi 
ortodossi “abitassero” accanto ai metsànhaltia. L’idea della ne- 
gatività della società umana, spesso considerata “peccamino- 
sa” e soggetta a manipolazioni grazie all’uso della magia nera, 
poteva essere stata influenzata da forme di cristianesimo po- 
polare, sempre incrociate con credenze anteriori.Una delle 
più vecchie formule magiche ( loitsu) utilizzata per stregare 
gli orsi fu probabilmente raccolta nel Savo nel xvm secolo: 


Karhun nostaminen 
Nouse karhu kankahasta, 
hiedasta hevoisen syòjà, 
viiasta vihainen kissa, 
korvesta kovero-koura, 
karvahassu halmehista, 
mullikoita murtamahan, 
vasikoita vainomahan, 
hevosia haastamahan, 
karjan laumaa kaatamahan! 
(SKVRVI 2.5414) 22 


Per stregare l’orso 
Sali orso, dal bosco 
dalle sabbie, goloso di cavalli, 
gatto furioso, dalla foresta, 
mano storta, dall'oscure selve 
buffo pelo, dai campi, 
a fare a pezzi i vitelloni, 
a terrorizzare i vitelli, 
a assalire i cavalli, 
ad abbattere il bestiame! 


cA 


Chi pronunciava questa formula faceva uso del vero nome 
dell’orso, karhu. Il nome proibito veniva evidentemente usato 
per fare infuriare l’orso e farlo scatenare contro il bestiame. 
Le altre circonlocuzioni per l’orso (“gatto furioso” e “buffo 
pelo”) che compaiono negli altri versi erano decisamente 
offensive: è chiaro che lo stregone voleva fare innervosire 
l’orso. 

In Finlandia e in Carelia la gente era dunque convinta 
che se un orso avesse attaccato i bovini, la colpa fosse di vici- 
ni invidiosi o di stregoni che pronunciavano questo genere 
di formule. Il possibile contrasto fra la comunità umana e il 
mondo della foresta era dunque ricondotto a un conflitto fra 
due villaggi umani. L’orso e la foresta conservavano intatta 
la loro innocenza. 


Muttajos joku noita tahi kadehtija vihastui naapuriinsa, niin se sai karhun tekemààn tuhoa, jopa 
niinkin paljon, ettà se voi tuhota koko kylàn karjan. 

22. I riferimenti ai canti della collezione SKVR includono il codice del volume (VI 2) e il 
numero del canto (5414). 
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5. Le “origini dell’orso” e la “forza delle donne” 

Per proteggere il bestiame durante la stagione del pascolo, 
era intonata una formula per calmare gli orsi stregati. Nel 
1894 Ukko Timonen di Kitee 23 rivelò all’etnografo Lònn- 
bohm una formula per calmare gli orsi: 


Missà olito synnytelty, 
mesikàmmen kiànnàtelty? 
Tuolla ohto synnytelty, 
mesikàmmen kiànnàtelty: 
yylàhàllà taivosessa, 
otavaisen olkapàillà. 
missà se alas laskettiin? 
Hihnassa alas laskettiin, 
hihnassa hopiisessa, 
kultaisessa kàtkyyssà, 
sitte làks saloja samuumaan, 
pohjanmoata poloylakemaan. 
Elà sorra sontareittà, 

koa maion kantajoa, 
enemp’ on emoilla tyòtà, 
suur(i) vaiva vanhemmalla, 
jos poikonen pahan tekòò. 
(SKVRVII 5, loitsu 3932) 


Dove Ohto 24 è nato, 
dove zampa di miele fu svezzato? 
Lassù Ohto è nato, 
zampa di miele fu svezzato: 
lassù nel cielo, 

sulle spalle dell'Orsa Maggiore. 
Come ha fatto a scender giù? 
Con un filo fu calato, 
con un filo argentato, 

In una culla dorata, 
a vagabondar per i boschi, 
a gironzolare per il Nord. 

Non schiacciare la coscia di 

[cacca 25 

non ammazzare chi porta il latte 26 
Ci sarà più lavoro per le mamme, 
una gran fatica per i genitori, 
se il ragazzino fa del male. 
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In questa formula prima si raccontava la leggenda delle 
origini celesti dell’orso, leggenda che compare anche della 
tradizione dei canti per la caccia all’orso di altri popoli ugro- 
fìnnici (come i mansi e i khanti). Nella tradizione finlande- 
se compaiono però moltissime altre varianti delle “origini 
dell’orso” (karhun synty) 27 . 

Secondo le regole non scritte del canone magico finlan- 
dese, se qualcuno cantava le origini mitiche di un animale 
o un oggetto, poteva controllarlo magicamente. Non a caso 
queste “origini dell’orso” erano seguite da un comando in 
cui si richiedeva di risparmiare le mucche. 


23. Villaggio della Carelia del Nord, in territorio Finlandese. 

24. Ohto è un nome “onorevole” per l’orso. 

25. La mucca. 

26. La mucca. 

27. Sul complesso concetto di synty, cfr. Stepanova 2014 e 2015. 
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Nel complesso stile di questo incantesimo di protezione 
era ben diverso da quello della rude formula per stregare 
l’orso. I nomi dell’orso indicano rispetto e dolcezza (zampa 
di miele) e l’innocenza dell’orso è sottolineata da termini 
che richiamano la purezza dell’infanzia (ragazzino): egli è 
un “bambinone” innocente che non dovrebbe crear pro- 
blemi alle mamme. Il canto ha un tono materno, e non a 
caso: questi versi erano intonati soprattutto da donne, che 
genericamente si occupavano dei bovini sia nelle stalle che 
al pascolo. Il canto era imbevuto di un’ideologia conciliante 
che si ritrovava anche in molti versi di caccia. 

Non tutte le varianti sono così accondiscendenti A volte si 
narrava di come l’orso fosse nato in Lapponia o in un altro 
mondo più oscuro ( Pohjola ) e gli si ordinava di ritornare 
laggiù, senza mezzi termini. Oppure di mordere un tronco 
al posto di una mucca. La conoscenza delle origini magiche 
dava un potere coercitivo a chi cantava o pronunciava i versi. 
A volte, la formula delle origini è seguita da una richiesta 
alla metsàn emàntà (signora del bosco) o Mielikki, Annikki, 
o Maria, affinché metta un morso “a suo cane” e lo tenga a 
1 56 bada. Considerando il fatto che molti di questi canti erano 

cantati da donne, abbiamo una sorta di confronto fra due 
“padrone”: quella del “gregge bovino” e quella del “gregge 
della foresta”. 

I cacciatori potevano usare più o meno gli stessi versi per 
chiedere allo spirito femminile di trattenere gli orsi, per 
evitare di essere attaccati o morsi: nella tradizione finnica 
non sono rari i casi di intertestualità. Versi della tradizione 
dell’ allevamento si possono ritrovare in quelli di caccia, o 
viceversa. 

Tornando alle donne che si occupavano del bestiame, 
anch’esse erano considerate portatrici di un’energia magica 
dinamica: la naisten vàki (forza delle donne), considerata 
opposta alla metsàn vàki (forza della foresta) . In primavera, 
quando per la prima volta si faceva uscire il bestiame per an- 
dare pascolo, dovevano passare sotto le gambe di una donna, 
e il suo sesso impregnava di naisten vàki il gregge, che così 
era considerato protetto da orsi e lupi. Allo stesso modo, se 
una donna incontrava un orso nel bosco, poteva farlo fuggi- 
re alzando la gonna e mostrando le pari intime. 
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6. Le ragioni alla base del rituale di caccia 

Se le formule o i riti per proteggere il bestiame dall’orso non 
funzionavano, ovvero se la “zampa di miele” continuava a 
mietere vittime fra il bestiame, non restava altro che organiz- 
zare la caccia dell’orso con il suo complesso rituale. 

Nel contesto di una povera economia di villaggio, il bestia- 
me era essenziale per la produzione di burro e formaggi. Na- 
turalmente le ragioni per l’abbattimento dell’orso potevano 
anche essere altre o il risultato di una serie di diverse cause. 

Le fonti più antiche, come il sermone del 1640 del vesco- 
vo Isaacus Rothovius 28 , suggeriscono l’esistenza dei motivi 
più strettamente rituali, anche se in modo assai succinto e 
incompleto. Sembra che il rito assicurasse in qualche modo 
la fortuna nella caccia: 

Quando cacciano un orso, si tiene una festa nel buio, e 
brindano all’orso bevendo dal teschio, e grugniscono come 
fa quella bestia. E così sono convinti d’ottenere migliore 
sorte ! 29 

Nei materiali dei secoli successivi, risultava rilevante anche 
il prestigio sociale: chi abbatteva un orso era considerato un -| gy 
cacciatore particolarmente rispettato, un uomo “forte” non 
solo tisicamente, ma circondato da un’aura magica. Per la 
gente del villaggio, l’uccisione dell’orso era anche una ra- 
ra occasione per mangiare molta carne, per riunirsi, bere e 
anche divertirsi. Non a caso la festa dell’orso era chiamata 
“matrimonio”, “funerale” o “bevuta” dell’orso: i riferimenti 
sono sempre a riti socialmente importanti, che riuniscono la 
comunità e comprendono banchetti. 

Più tardi figurano altre ragioni economiche, alcune anche 
connesse all’economia di mercato, come la vendita delle pel- 
licce. Una traccia di ciò era presente in uno dei nomi rituali 
dell’orso: rahakarva (pelliccia di soldi). Inoltre l’uccisione 
dell’orso forniva una serie di amuleti o sostanze considerate 
magiche (le zanne, i canini, il grasso, la bile, la zampa) , utiliz- 
zate in moltissimi altri rituali: di guarigione, matrimoniali, di 
natura sessuale, per proteggere e guarire il bestiame, persino 


28. Il sermone fu tenuto per inaugurare YAcademia Aboensis, la prima università in territo- 
rio. Nel sermone il vescovo si scaglia contro i riti dell’orso, che secondo lui erano la prova 
di come il paganesimo non fosse stato estirpato in Finlandia. Il vescovo si augurava 

29. Vedere Rothovius, 1990 (1641), citato in Pentikàinen (2015 e 201 4b). 


agricoli. Probabilmente le ragioni che spingevano a cacciare 
gli orsi erano sempre state più di una. 

Va sottolineato il fatto che mancava completamente un 
mito eziologico o di fondazione: nessuno spiegava come il ri- 
to di caccia all’orso era nato e perché. In molte altre culture, 
compresa quella sami, si raccontava che nella notte dei tempi 
un orso si fosse unito con una donna e avesse insegnato al fi- 
glio il rituale corretto per essere ucciso. Tuttavia la tradizione 
finnica risulta particolarmente avara di queste informazioni: 
risultano importanti le origini mitiche dei fenomeni, degli 
oggetti o degli animali (vedi le origini dell’orso, nel paragra- 
fo precedente) , ma non viene mai spiegata l’eziologia dei riti. 

In ogni caso l’abbattimento di un animale carico del po- 
tere magico della foresta, che faceva parte del gregge dei 
metsànhaltiat ed era considerato “innocente” anche quando 
uccideva il bestiame, rimaneva un’attività estremamente ri- 
schiosa. Perciò andava giustificata ritualmente. 

Il motivo per cui il rituale veniva svolto è molto chiaro: i 
riti e i canti dovevano piacere sia all’orso che ai metsànhaltiat, 
che si dovevano sentire onorati a sufficienza. Solo in questo 
modo era possibile evitare la loro futura vendetta. 

Il rituale era diviso in numerose fasi, che saranno descritte 
nei prossimi paragrafi. 

7. Riti di preparazione 

Prima del rito di caccia vero e proprio, vi erano moltissimi 
rituali di preparazione. Se la caccia si svolgeva in inverno, nel 
tardo autunno, caduta la prima neve, si rintracciava prima la 
tana dove l’orso andava in letargo, poi i cacciatori vi cammi- 
navano intorno facendo un cerchio incompleto e tracciando 
in qualche luogo (su alberi o rocce) dei simboli: lo scopo era 
anche pratico. Si cercavano delle coordinate per ricordarsi la 
posizione della tana. A ogni nevicata, i cacciatori tentavano 
di fare dei cerchi di diametro minore, stando attenti a non 
farsi notare dall’orso. Si temeva che l’orso potesse fuggire e 
andare in cerca di un’altra tana (Varonen, 1891, p. 69). Ma 
al tempo stesso, “circondare l’orso” ( karhun kierronta) com- 
prendeva un’infinità di rituali magici per evitare che l’orso 
scappasse. Da un lato abbiamo procedure e credenze tipica- 
mente finniche e probabilmente arcaiche: si cantavano le 
“origini dell’orso” e, camminando, non si “chiudeva il cer- 
chio”, ovvero si evitava di tornare esattamente nello stesso 
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posto dove si incominciava il giro, e si lasciava una sorta di 
“porta” immaginaria aperta. Così si evitava che la o il metsàn- 
haltia si accorgesse di cosa i cacciatori stessero facendo e che 
corresse ad avvertire l’orso (vedere SKS KRA Merilàinen II 
632, citato in Varonen, 1891, p. 70). Nei canti rituali si invi- 
tava l’orso a rimanere nella tana e a non “andarsene via a 
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salterellare”, a stare nel suo “castello di conifere”, “presso le 
figlie della natura” (le metsànhaltiat ) , oppure, nella Carelia or- 
todossa, si invitava Pyhà Kusmoijimjana (probabilmente una 
versione locale e sincretica dei Sand Cosma e Damiano, che 
assumevano il ruolo tradizionale dei metsànhaltiat ) a “tenere 
la guardia” al cerchio (SKVR VII5 3364). Vi erano anche al- 
cuni riti che sembrano essere più “europei”, anche se è molto 
difficile fare ipotesi sulle loro reali origini: quando si girava 
in cerchio e si trovavano le prime tre tracce dell’orso sulla 
neve, andavano capovolte e, con una spada “usata in guerra”, 
si tracciavano dei pentacoli 30 . Vi sono regole su quanti giri 
andavano fatti in senso orario e quanti in senso antiorario, o 
sugli oggetti da portare durante il viaggio. Alcune indicazioni 
possono sembrare bizzarre, ma avevano tutte una loro logica: 
bisognava girare con tre teste di picchi, perché si credeva che 1 59 
il picchio fosse l’animale domestico dell’orso, che, vedendo- 
le, si sentiva tranquillo. Una volta finito “il cerchio”, si faceva 
una piccola offerta di argento fuso (in genere da qualche 
piccola moneta) nella “porta” e bisognava abbandonare il 
sentiero a occhi chiusi, senza guardare le proprie tracce: solo 
così altri cacciatori non trovavano il cerchio e altri animali 
non disturbavano il sonno dell’orso (SKVR 14 1198). Questi 
sono solo alcuni esempi, ma danno un’idea della complessità 
e della quantità di informazioni etnografiche a disposizione. 

Altrettanto scrupolosa era la preparazione delle armi e 
dei cani: tutte le armi i cani andavano impregnati del grasso 
dell’orso, probabilmente per “coprire” magicamente il loro 
odore. La punta della lancia andava forgiata affilando la lama 
dall’alto verso il basso, per assicurare che penetrasse meglio 
nelle carni dell’orso. Dopo, la lancia andava “rinforzata” po- 
nendola su un formicaio, per assorbirne “il veleno”. Siccome 
si credeva che l’orso potesse incantare i fucili o le pallottole, 


30. Il pentacolo serve a “chiudere” magicamente uno spazio, e a evitare che l’orso vi esca. 
È un simbolo molto usato nella tradizione finnica. Si tracciavano pentacoli a terra anche 
quando un orso si avvicinava ai cacciatori. 
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anche queste armi andavano “rinforzate” con riti meticolosi: 
si incideva un pentacolo sulla pallottola, che andava inserita 
facendo attenzione che la punta del pentacolo fosse indiriz- 
zata verso l’uscita dalla canna. 


8. Uscendo dal villaggio: liminarietà e riti di passggio 
La partenza dal villaggio era un momento particolarmente 
delicato. Quando si passava dallo spazio provano del villag- 
gio a quello sacro della foresta 31 , lo spazio liminare era let- 
teralmente pieno di ogni sorta di pericolo magico. Passare 
il contine metteva in azione forze magiche dinamiche, che 
potevano essere aggressive e invasive. Si cantavano dunque 
canti di protezione di questo genere: 


Jospa mies mettàhàn làhen, 
nurokorvella kovemmin, 
niin varsin varottelem 
oven suussa, ala orren, 
pirtin pihti puolisissa. 
(SKVRI4. 1231) 

Velhoj[a] on joka verajà, 
kat[eita] on kfaikki] p[aikat]. 
kun noita noitunoo, 
itse noita noivukoon 
(SKVRI4 1085) 


Se io parto, da uomo, nel bosco 
più forte, nella foresta, 
di certo canto un’incantesimo 
davanti la porta, sotto la trave, 
sullo stipite della porta della baita. 

Ci sono stregoni a ogni cancello 
ogni luogo è invidioso. 

Quando lo stregone incanta, 
io incanto lo stregone. 
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Il cacciatore procedeva lentamente e cantava incantesimi a 
ogni passo, fino a raggiungere il bosco. I versi indicano chia- 
ramente quanto i cacciatori fossero esperti di magia: i versi 
ricordano quelli dei loitsut (intesimi) di guarigione dove il 
tietàjà (mago, sapiente, guaritore) si prepara a combattere 
lo stregone (noita) che ha inviato la malattia. Alcune fonti 
sottolineano come fra il gruppo di cacciatori ci dovesse es- 
sere un tietàjà “per controllare che ogni cosa andasse fatta 
nel modo giusto”, altre che, se possibile, ci dovessero essere 
addirittura due buoni laulajat (cantori di runot, in sostanza 
anch’essi esperti di canti magici). 

Da un lato vi era la paura del malocchio degli stregoni, 
dell’invidia dei vicini o di altri cacciatori. Chi “guardava ma- 


31. Per una definizione di sacro ( pyhà ) nella tradizione finnica, cfr. Anttonen 1994. 
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cani. Il cacciatore di poteva difendere con una formula che 
serviva a rinviare il malocchio al mittente: 
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Ken mua kovin kokevi 

urohoisesta vàesta, 

kokekohot koiriaan, 
pyytakòòt pyssyfjààn] ! 


Se chi ha provato a colpirmi 

[duro 32 , 

appartiene a un gruppo di 

[uomini, 

colpisca il proprio cane, 
rovini il proprio fucile! 


Se invece chi aveva lanciato la maledizione era una donna, la 
fattucchiera era “invitata” a colpire, ovvero rovinare, il pro- 
prio utero, rischiando di avere “bambini di argilla” o “strani 
mocciosi” (SKVR 14 1206). La vendetta contro le donne che 
lanciavano malefìci era particolarmente crudele: evidente- 
mente il potere della magia femminile era più temuto di 
quella maschile. Dall’altro i cacciatori si dovevano “purifica- 
le” o “camuffare” il loro odore con fumigazioni e farsi accet- 
tare dagli spiriti della foresta. Si impregnavano del grasso o 
della bile dell’orso, indossavno determinati vestiti o li fumi- 
gavano. Uscendo dal villaggio, portavano con sé molti oggetti 
caricati di potere magico “opposto” a quello della foresta: le 
variazioni erano moltissime, si va da vecchie pietre focaie a 
spille usate in un matrimonio. La situazione era ambivalente: 
da un lato il cacciatore tentava di diventare un membro della 
foresta camuffando il suo odore, dall’altro porvava con sé 
diversi oggetti che lo difendevano dai poteri della foresta e 
dall’orso stesso. Si utilizzava dunque diverse strategie magi- 
che per prepararsi alla caccia. 

Questa fase liminare durava a lungo. I riti assomigliano 
a dei riti di passaggio, con una differenza fondamentale: lo 
status dei cacciatori cambiava durante la caccia, ma una volta 
cambiato non era permanente. Quando i cacciatori rientra- 
vano nel villaggio dopo la caccia, dovevano riprendere il loro 
status normale, facendo altri riti liminari. 

Il ruolo delle donne era particolarmente ambivalente. 
Visto che l’orso temeva il potere del loro sesso, questa forza 
magica poteva essere usata anche per proteggere i cacciatori. 


32. Si intende “colpire duro” con la magia, il malocchio. 
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Particolarmente interessante è questa singolare usanza della 
Carelia del Nord: 
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Se qualcuno se ne va a uccidere un orso, questo non 
lo morde, se passa fra le gambe della moglie. (SKS SKRA 
Krohn 10531) 

Il rito era detto harakoiminen e si svolgeva anche per la pro- 
tezione del bestiame che usciva al pascolo in primavera: ma 
in questo caso la “forza delle donne” proteggeva il marito. 
Stark (1998, p. 45) nota che era anche possibile far passare 
i fucili o gli attrezzi delle trappole fra le gambe delle donne. 

9 . Entrando nella foresta: meraviglia, erotismo, innamoramento e 
umiltà 

Quando il cacciatore lasciava il villaggio, lo stile dei canti 
cambiava radicalmente. Spesso si cominciava con dei versi 
introduttivi: 

Mita siità, lauletaan, 
kuim mànnàh ohon ovilla, 

sini-piiparin pihoilla? 

(SKVRI4 1207) 

Il tono è improvvisamente più gioioso, ma estremamente me- 
taforico. L’orso, chiamato con nomi onorifici o poetici che 
cambiano spesso, possedeva una “casa” con "cortili” e “por- 
te”: si trattava ovviamente della tana. L’impressione è che si 
volesse dare l’impressione di svolgere una visita amichevole. 
Raramente i cacciatori dicevano cosa volevano davvero fare. 
Se capitava, lo facevano usando circonlocuzioni: 

Nyt on Ohto otettavana, È tempo di prendere Ohto 

rahakarva kaattavana d’abbattere la pelliccia di soldi 35 , 

mielusassa Metsolassa, nella piacevole Metsola, 

tarkassa Tapiolassa. nella rigorosa Tapiola. 

(SKVR XII 6467) 


Cosa cantiamo 

quando andiamo verso le porte di 

[olito 33 , 

i cortili d’un flautista blu 34 ? 


33. Tipico nome dell’orso nei canti di caccia. 

34. Il flautista potrebbe essere l’orso stess o essere una flautista, una metsànhaltia che pro- 
tegge l’orso. 

35. L’orso. 
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Gli ultimi due versi indicano chiaramente che la caccia si 
svolgeva in un altro mondo, un luogo mitico: la "piacevole” 
Metsola, il fascinoso regno della signora della foresta e Tapio- 
la, il regno di Tapio, il signore del bosco. Tapiola era definita 
“rigorosa” probabilmente perché quando ci si inoltrava in 
essa, si dovevano seguire regole precise. Altri versi in cui il 
cacciatore indicava in modo metaforico quello che realmente 
cercava erano i seguenti: 

Mieleni minun tekevi, 
aivoni ajattelevi 
lihoa lehen alaista, 
kuuta kuusen juurellista, 
talven maannutta talia. 

(SKVR XII 6470) 


Mi si sveglia il desiderio, 
la voglia, nel cervello, 
di carne sotto le foglie, 
grasso fra le radici dell’abete, 
pelliccia che dorme d’inverno. 


eA 


Gli ultimi tre versi indicavano la preda, l’orso. Il tono è sia 
“gastronomico” che sensuale, e diventa ancora più erotico in 
una singolare variazione intonata dal celebre cantore carelia- 
no Arhippa Perttunen 36 . e trascritta da Elias Lònnrot: 


Mieleni minun tekisi 
mieli kàyà Metsolassa 
metsàn neittà naiakseni, 

metsàn mettajuoakseni, 
lihoa lehen alaista, 
kuuta kuusen juureihista 
[...] 

Ota, metsà, mieheksesi, 
urohiksesi, Tapijo, 
korpi kolkkipoijkesi! 
Metsà haisuo havulta, 
Mies haisee meen maulta. 
(SKVR 14.1095) 


Cresce in me il desiderio, 
la voglia d’andare per le selve 
a far l’amore con le donzelle del 
[bosco 37 

a bere miele del bosco, 
carne sotto le foglie, 
grasso fra radici di betulla 
[...] 

Prendimi, foresta, come sposo, 
Come tuo virile eroe, Tapijo, 
Come ragazzo arciere, selva. 

La foresta odora di pino. 

Ma l’uomo odora di miele. 
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In questi versi il cacciatore non solo si dichiara disposto a 
un’avventura erotica con le “fanciulle del bosco”, ma arriva 
a chiedere la mano della foresta stessa. Anche se i canti di 


36. Sull’importanza sociale e nazionale deicantori careliani, cfr. Pentikàinen, 2013 e 
2014a. 

37. Le metsànhaltiat o le loro “serve”. 


caccia sottolineano sovente lo spirito virile del cacciatore, se- 
condo Tarkka (1998) questi erano fra i versi più erotici della 
tradizione finnica. Versi di caccia con questa veemente carica 
sessuale sono effettivamente rari, anche se temi riguardanti la 
sessualità e la seduzione sono ricorrenti. Non va dimenticato 
che Arhippa era un cantore particolarmente abile. Nel com- 
plesso, è anche difficile trovare delle analogie nelle tradizioni 
di altri popoli. In Antica Grecia avere un’avventura erotica 
con ninfe voleva dire andare incontro a morte sicura. Wil- 
lerslev (2007) sottolinea che, secondo i cacciatori jukaghiri 
della Siberia orientale, se lo spirito femminile della foresta 
si innamora del cacciatore, lo uccide per averlo sempre con 
sé nell’altro mondo. Ma il cacciatore finnico non sembrava 
correre questo pericolo. Usando una formula molto ricorren- 
te, il cacciatore chiedeva di essere accettato dalla foresta con 
versi romantici che indicano esattamente l’innamoramento: 

Mielly, metsà, miehihini, Sii affascinata, foresta, dai miei 

[uomini 

Kostu, korpi, koirihini! innamorati, foresta, dei miei cani 

(SKVRI4 1193) 

Come ha notato Tarkka (1998), l’intera foresta è concepita 
come un essere femminile. È importante anche il riferimen- 
to al matrimonio con la foresta, menzionato nel precedente 
canto di Perttunen. Molti studiosi (Sarmela, 1994; Pentikài- 
nen, 2007; Tarkka, 1998; Ilomàki, 1998, 2014) notano come i 
versi della caccia all’orso ricordino quelli dei riti matrimoniali. 
L’analogia fra preda e la sposa è presente in numerose tra- 
dizioni. Ilomaki (1998, p. 151) fa presente che in Carelia del 
Mar Bianco l’immaginario dei riti matrimoniali era altrettanto 
maschile quanto quello dei riti di caccia: l’uomo va “a caccia” 
della sposa in un mondo altro (la famiglia della sposa) come 
il cacciatore va in cerca della preda nel bosco. Non a caso la 
sposa nei canti nuziali della Carelia del Mar Bianco era chiama- 
ta con i nomi della selvaggina: “gran lepre” o “volpe d’estate”. 

Quello che è singolare, e che pochi hanno notato, è che 
in questo caso l’atto di seduzione del cacciatore non era ri- 
volto alla preda (l’orso) ma agli spiriti femminili del bosco 
o al bosco stesso. Non era un caso: i versi di Arhippa erano 
seguiti da una serie di richieste alla metsànhaltia. Si trattava 
di un rapporto di scambio: il cacciatore offre sessualità e ma- 
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trimonio in cambio della preda, e di protezione dalla preda. 
Dopo “l’innamoramento” della foresta, questa si “incantava” 
e trasformava in un ambiente meraviglioso dal punto di vista 
sia visuale che sonoro: 

Tuolla korpi kuumottaapi, 
mehtà siintààpi sininen. 

(SKVRVI 4.4886) 

Soita, metsà, kanteloj (a) , 
làhtiessàni metsàlle! 

(SKVR 14.1211) 


Là la foresta brilla, 

Il bosco s’azzurrisce 38 . 


Suona, foresta, la kantele 39 
Quando parto per la selva! 


Quando la foresta “suonava”, concedeva una preda. Una volta 
che il gruppo di cacciatori era “accettato”, la foresta stessa si 
“incantava” e si trasformava in un ambiente armonico, mera- 
viglioso e piacevole, femminile, che i cacciatori sembravano 
davvero apprezzare. L’innamoramento fra cacciatori e fore- 
sta era dunque reciproco. I canti di caccia esprimevano una 
sincera “gioia” di viaggiare nella foresta, considerata un’atti- 
vità maschile e virile. Il cacciatore dichiarava di voler andare: 


nuijen miesten mehtimaille, 

urosten urisalolle, 

jossà kuusen oksat kuuna 

[paistaa, 

honganoksat hopiana, 
mehtà haisoo havullek, 
katajoille katkuaa 
(SKVR XII 6475) 


nella foresta degli altri uomini 
nella foresta dei maschi 40 
dove i rami dell’abete splendono 
[come la luna, 

i rami del pino come l’argento, 
il bosco profuma di conifere 
odora di ginepri 


Il cacciatore che canta, quando si riferisce a sé stesso o al suo 
gruppo di cacciatori, usava spesso due strategie opposte. Da 
un lato si esaltava o sottolineava la sua mascolinità, dall’altro 
si denigrava, e in particolare negava la pericolosità della bat- 
tuta di caccia: 


38. Il blu, nei canti rituali, indica spesso la presenza di un potere magico. Ma in inverno, in 
certi momenti del giorno, il bosco ricoperto di neve assume effettivamente un colore blu 
o azzurro. 

39. Arpa-liuto a cinque corde della tradizione finnica. La kantele è lo strumento dell’eroe 
Vàinàmòinen, in grado di incantare la natura e i suoi spiriti nei canti epici. 

40. Riferimenti agli altri cacciatori. 
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miehet nuoret, koirat pennut, 
suvikuntaset urohot. 

(SKVRI4 1098) 


gli uomini son giovani, i cani, 

[dei cuccioli 

i maschi sono in forma solo 

[d’estate. 41 


L’esaltazione serviva ad affascinare la foresta o i suoi spirid fem- 
minili, o a caricare la forza magica dei cacciatori. Mentre la de- 
nigrazione del gruppo aveva altre finalità: l’orso non si spaven- 
tava e il cacciatore evitava essere considerato troppo arrogante 
e spavaldo dai metsànhaltia. Il cacciatore doveva dimostrare la 
sua umiltà per ottenere le prede. Spesso i versi denigratori in- 
troducono una delle numerose formule con le quali i caccia- 
tori facevano delle richieste o delle preghiere ai metsànhaltiat. 

Accade anche versi esaltatori sono subito seguiti da alcuni 
denigratori, o viceversa il cacciatore dichiarava di sciare troppo 
lentamente o goffamente, poi aggiungeva subito che i suoi sci 
fumavano, ovvero che andava velocissimo. Oppure cantava: 


Mie oun mies vàhà vàkinen 
uros olen hieno haitiani 

(SKVRVII 5. 3666) 


Io sono un uomo poco forte, 
maschio sono, eccellente il mio 
[haltia 42 


aA 


Sembra che con versi di questo genere il cacciatore volesse 
confondere le idee all’orso e ai metsànhaltiat, che non capi- 
vano bene con chi avessero a che fare. 

L’idealizzazione dell’ambiente, l’erotismo presente in cer- 
ti versi e le dichiarazioni di umiltà mostrano la presenza di 
un’ideologia conciliatoria, in cui il cacciatore tentava di tutto 
pur di evitare il conflitto con gli abitanti della foresta. Egli 
utilizzava molti strumenti retorici per convincere i metsànhal- 
tiat ad aiutarlo. 


10 . Le richieste agli spiriti della foresta 

Le richieste e le preghiere ai diversi spiriti che governava- 
no la foresta erano fondamentali per ottenere le prede. 
Se essi erano commossi dalla bellezza o dal sentimento dei 


41. La caccia evidentemente si svolgeva in inverno. 

42. Il secondo verso serve a caricare di energia magica Yhaltia, ovvero lo spirito personale, 
del cacciatore stesso. 
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canti, avrebbero offerto l’orso al cacciatore. In questi versi il 
cacciatore si presentava come un’umile “supplicante” o un 
disperato vagabondo in cerca della preda: il sentimento di 
sottomissione e di rispetto erano le chiavi per commuovere i 
metsànhaltiat. Una dpica formula di richiesta era la seguente: 


Metàn kultainen kuningas, 
metàn ehtoinen emàntà, 
saata siile soarekselle, 
kuleta siile kunnarelle, 
josta soalis soatasihin, 
metàn vilja vietàsihin, 
aina akoille iloksi, 
kotivàelle kaunoseksi! 
(SKVR XII 6473) 


Re dorato del bosco 43 , 
generosa signora del bosco 44 , 
accompagna a quel colle, 
guida a quel luogo, 
dove potrei ottenere la preda, 
e portar via il grano del bosco 
che rende le mogli sempre felici 
bella fa la gente di casa! 45 


Interessante è l’uso della circonlocuzione ”grano del bosco” 
per indicare l’orso. L’espressione indica come i metsànhal- 
tiat vivano in una dimensione parallela, ma umana nella sua 
economia. Gli orsi veenivano chiamati come dei prodotti 
dell’economia agricola della foresta: il grano {vilja). Nei 
canti magici, il ”grano” può essere anche il bestiame, chia- 
mato emànnàn vilja : il grano della padrona di casa. Queste 
circonlocuzioni seguono una logica precisa. L’abbondanza 
di grano era un simbolo di ricchezza, in quanto molte zone 
della Finlandia e della Carelia il grano prodotto nei propri 
campi non bastava al consumo, e una certa quantità di cereali 
andava comprata. Non a caso il sampo, l’oggetto miracoloso 
dell’epica 46 e dei canti dei riti agricoli finnici, produceva, fra 
levarie altre ricchezze, anche “grano” 47 . Nel complesso, nella 
sua preghiera il cacciatore rendeva omaggio ai metsànhaltiat 
sottolineando che erano ricchi di “grano” (selvaggina) , “do- 
rati”, e “generosi”. Non di rado, gli chiedeva di aprire “il 
granaio del bosco” (SKVR VII5 3293), ovvero di concedere 
un orso. Le variazioni delle “richieste” ai metsànhaltiat erano 
numerosissime: ad esempio il cacciatore poteva chiedergli di 


43. Il supremo metsànhaltia maschile, a volte chiamato Tapio. 

44. La suprema metsànhalia femminile, a volte chiamata Mieliki. 

45. Gli utimi due versi sono riferiti alla gioia provocata dalla festa dell’orso nei villaggi. 

46. Il ciclo del sampo è anche il fulcro della complessa trama del Kalevala di Lònnrot. 

47. Sulla simbologia del grano e del sampo, cfr. Tarkka 2014 e 2015. 
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tracciare segni sugli alberi per trovare la preda (SKVR XII 2 
6464) , o di essere trascinato dalla manica, dalla giacca dalla 
racchetta (SKVR 14 1193), o da un misterioso “filo dorato” 
che una metsànhaltia srotolava dall’acconciatura. Oppure pre- 
gava di inviare l’odore della preda verso le narici dei cani 
(SKVR 14 1095) o di fare correre i cani tanto veloci da rotea- 
re (SKVR VII 3372). Il nome dei destinatari delle preghiere 
cambiava spesso in diversi canti: può essere Tapio, Mielikki o 
uno spirito silvestre più specifico, come Tuometar (la signora 
del pado o ciliegio a grappolo) o Kuitio (la signora dell’orso) . 
Spesso si richiedeva ai metsànhaltia di tenere a bada (spesso 
con qualche “morso”) il loro cane (l’orso). Il dio del cielo 
Ukko era invocato affinché facesse cadere nuova neve su cui 
sciare. A volte l’invocazione è diretta a qualche personag- 
gio cristiano (Maria o Anna) che svolgeva gli stessi ruoli dei 
metsànhaltia, sino a confondersi con i signori del bosco: Anna 
è chiamata “figlia di Tapio” o “signora della foresta”. Non di 
rado il cacciatore dichiarava di essere un povero orfano, che 
aveva bisogno di una “guida” (SKVR XII 2 6553, 14 1193). 
Molto spesso le preghiere erano destinate a esseri femmini- 
li, anche se alcune richieste potevano essere dedicate a una sA 
“coppia” di signori della foresta o solo a Tapio o al “re del 
bosco”. Nei canti più lunghi, il cacciatore poteva richiedere 
più cose a differenti spiriti del bosco. Le preghiere erano 
spesso accompagnate da piccoli sacrifici: in genere piccole 
quantità di argento fuso da una moneta. 

11 . Cantando all’orso: le origini e i comandi 
Altri canti erano cantati per l’orso, considerato sempre in 
ascolto. In molte fasi del rito di caccia, si cantava una delle 
origini dell’orso ( karhun synty). Come nel caso dei canti per 
proteggere il bestiame, lo scopo di questa formula era quello 
di ottenere il controllo magico sull’orso stesso. Non a caso le 
formule erano quasi sempre seguite da ordini all’orso. Anche 
in questo caso, gli incantesimi delle origini cambiano da vil- 
laggio a villaggio o da cantore a cantore. Nei canti di caccia, 
i riferimenti alle origini celesti sono molto rari (SKVR XII 
6464). Molto spesso si cantava che l’orso era nato: 


Pimeàssà Pohjolassa 
Tarkassa Tapiolassa 
(SKVR XII2 6479) 


nell’oscura Pohjola, 
nella rigorosa Tapiola 
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Si tratta più o meno degli stessi luoghi mitici dove si svol- 
geva la caccia, secondo i versi intonati quando il cacciatore 
si inoltrava nel bosco. Più raramente è indicata chi è la 
“madre” dell’orso, mentre il padre non è mai menzionato. 
Secondo alcune versioni, la madre è Mielikki, la signora del 
bosco (SKVR XII 6479), altre citano Hongotar (la signora 
del pino, in SKVR VI 15 3385). La più lunga versione del- 
le “origini dell’orso cantate” durante la caccia fu trascritta 
nel 1888 e intonata dal celebre cantore careliano livana 
Malinen, che l’aveva udita dal nonno Ontrei 48 . In questa 
versione è Pohjan akka (la signora di Pohja, una variazione 
per Pohjolan emàntà, la Signora di Pohjola) a partorire una 
lince, un lupo e un orso sotto un pino e a “battezzarli” con 
questo nome (SKVR 14 1191). L’oscura madre è ingravidata 
a Pohjola, un luogo dalle caratteristiche infere: è vicino al 
“monte dei dolori” e a “rapide infuocate”, “nei vasti bo- 
schi di Lapponia” 49 . Pohja o Pohjola (il “Nord”) è un luogo 
mitico che compare spesso sia nei versi epici che in quelli 
rituali: fra le altre cose, è la landa dove nascono le malattie 
e il gelo, e dove le infermità possono essere rispedite dopo 
essere state espulse dal corpo del paziente. Nel Kalevala di 
Lònnrot, Pohjola e la sua Signora sono opposte a Kalevala, 
la landa degli eroi “positivi”. Nei versi rituali Pohjan akka 
sembra essere una versione più oscura e negativa della più 
“generosa” Mielikki, la Signora del Bosco. Ma l’idea di base 
non cambia: l’orso ha sempre un’origine mitica. I versi di 
livana continuano fornendo dettagli interessanti: appena 
nato l’orso è privo di artigli e la madre li fabbrica da diversi 
elementi di diversi alberi del bosco. Le parti più pericolose 
dell’orso erano dunque impregnate del potere magico degli 
alberi, che livana neutralizzava cantando le origini dell’orso 
e dei suoi artigli, seguite da versi in cui ordinava all’orso di 
rendersi in inoffensivo: 


Kytke kynnet karvohisi, Nascondi gli artigli nel pelo, 

hampahat ikenihisi le zanne nelle gengive 

(SKVR 14 1191) 


48. Su questi cantori careliani, cfr. Pentikàinen 2014a. 

49. Per una traduzione completa del runo, cfr. Pentikàinen 2014b. 


Per rendere l’ordine più convincente, livana sottolineava la 
segretezza delle sue conoscenze magiche: 

Siinà on syvin synty, Ecco l’origine più profonda, 

sita ei tiijà poijat puoletkaan, metà dei ragazzi non la 

[conoscono 

arvoa yheksàt urohot. nove eroi neppure l’indovinano. 

(SKVRI4 1191) 

12 . Svegliando l’orso: alzati, fuliginosa fanciulla 

Quando i cacciatori avevano cantato a sufficienza per soddi- 
sfare le signore del bosco e controllare l’orso, si avvicinavano 
alla tana. In inverno era proibito uccidere l’orso durante il 
suo letargo. Nella Carelia del Mar Bianco era necessario sve- 
gliare l’orso, cantando questi versi: 

Nousep’ pois, nokine(n) neit’ [i] , Alzati, fuligginosa fanciulla, 
nokiselta nuotiolta. dal fuligginoso bivacco, 

Havuselta vuotielta, dal letto d’aghi di pino, 

Hakoselta peànalalta; dal cuscino di pino; 

Jo olet viikon moassa moannun’, hai dormito sotto terra da tempo, 
Kauvon lehtossa levànnyn’, hai riposato a lungo nel bosco, 
Viikon kuuluit, kauvon viivyit una settimana è andata, già da 

[tempo 

Viron rnoata kàyessàsi. sei in viaggio in Estonia. 

(SKVR 14.1206) 

Il cacciatore svegliava l’orso cantando versi gentili e cordiali. 
Sceglieva con cura parole dolci e amorevoli: l’orso era trattato 
come una giovane ragazza, che aveva dormito troppo a lungo. 
Nei canti matrimoniali si usavano versi simili per svegliare la 
futura sposa, prima del suo viaggio verso la casa della famiglia 
dello sposo. Nei canti ursini, compare anche la variazione “fu- 
ligginoso fanciullo”, ma il tono non cambia molto. I versi do- 
vevano riportare alla mente immagini di giovinezza e di amore 
romantico. Il riferimento al viaggio in Estonia serviva probabil- 
mente a confondere le idee all’orso, dando un’idea sbagliata 
della locazione geografica del luogo della sua uccisione. 

13 . La spiegazione dell’uccisione dell’orso come “un incidente” 
Dopo l’abbattimento il conflitto creato dall’uccisione dell’or- 
so era completamente negato, spiegando che i cacciatori 
erano del tutto innocenti. Con uno stratagemma poetico, i 
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Empe mine ole sinua panut, 
eike toinen toveri, 
ite pa harjaiti havolta, 
ite vierit vempeleltà, 
kuavut koivun konkeloita 
halko marjaisen mahais, 

halko kultaisen kupuis. 
kàtke kynet karvoihis! 
villa on suus, villa on piàs, 

villa on visi hamastais. 

(SKVR VI 4.4885) 

In questi versi lo status dell’orso cambiava di nuovo: passava 
dall’essere considerato come una giovane sposa o sposo che 
“ha dormito troppo” a una sorta di bambinone distratto che 
si era fato male da solo, scivolando da un ramo. Non si canta- 
va però con precisione che l’orso fosse morto: si indica che la yj^ 
pancia si è frantumata. I versi principali sono molto delicati, 
ma sono seguiti da una formula di comando simile a quelle 
cantate dopo le origini dell’orso. 


Non ti ho sparato io, 
e neppure famico mio, 
tu stesso sei scivolato dal pino, 
sei piombato dal curvo albero, 
caduto dall’arco di betulle, 
spezzata si è la pancia piena di 

[bacche, 

frantumato il pancino d’oro. 
Nascondi gli artigli nella pelliccia, 
di lana hai la bocca, di lana la 

[testa, 

di lana hai le cinque zanne. 


14. Lo scuoiamento come uno scambio a favore dell’orso 
Nei versi rituali persino lo scuoiamento 50 della pelliccia dell’or- 
so era dipinto come “uno scambio a tutto vantaggio dell’orso”: 


Anna kàttà, kàyràn poika, 
hongan oksalla ojenna, 
vaihtakaamme paitojamme, 
nurikaamme nuttujamme, 
anna mulle villa paita, 
ota multa rauta paita, 
rautanen risuissa lujempi, 
kuusikossa kestàvàmpi. 
(SKVR 141244) 


Dammi , la mano, ragazzo curvo, 
porgila dal ramo del pino, 
scambiamoci la camicia, 
leviamoci le giacche, 
dammi la maglietta di lana, 
che te ne do una di ferro, 
quella di ferro resiste fra frasche, 
dura di più nel bosco d’abeti. 


La “maglietta di ferro” era probabilmente un sottile riferi- 
mento alla lama del coltello usato per scuoiare l’orso. Qua- 


50. Lo scuoiamento poteva avvenire nella foresta, dopo l’uccisione, o dopo, nel villaggio. 


Vesa Matteo 
Piludu 
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lora l’orso non fosse troppo convinto della faccenda, il cac- 
ciatore aggiungeva che il coltello non era stato forgiato dal 
cacciatore, ma veniva da lontano. L’orso doveva cercare la 
eventuale sua vendetta all’estero: 


Ei ole veitsi minun tekerna 
eikà toisi kumppailini, 
Virossa on veitsi tehty, 
saatu Saksan kaupungissa 

(SKVR 14.1244) 


Il coltello non l'ho fatto io, 
e neppure l’amico mio, 
la lama fu forgiata in Estonia, 
fabbricata in una città di 

[Germania 


15. Tornando al villaggio: l’orso come ospite d’onore 
Nelle seguenti fasi del rituale i cacciatori portavano la car- 
cassa dell’orso su una pertica tenuta sulle spalle da due uo- 
mini, oppure su una slitta, e continuavano a cantare come 
se l’animale fosse ancora vivo. L’orso cambiava di nuovo 
il suo status: ora nei canti era celebrato ora come l’ospite 
d’onore del villaggio, invitato a a partecipare a un matri- 
monio fittizio (citato quasi esclusivamente in poche delle 
fonti più antiche) o a un banchetto con abbondanza di 
bevande alcoliche. Non era più una fanciulla che si sveglia, 
un ragazzo sbadato che scivolava dal ramo, ma un uomo 
adulto e rispettabile. In Carelia del Mar Bianco, l’orso era 
ufficialmente invitato a riunirsi alla compagnia umana con 
queste parole: 


Làhe nyt, olito, kulkomah, 
Hopie, vajeltamah, 
Rahakarva, koalamah 
Uroisehe vàkeh, 

Miehisehe j oukij oh 
Kullaista kujoa myòti, 
Hopijeista tietà myòti 
(SKVR 14.1203) 


Vai, ohto, in giro 
argento, a ramengo, 
pelliccia di soldi, vagabondo, 
verso il popolo d’eroi, 
nella compagnia virile, 
seguendo un cammino d’oro, 
una pista d’argento. 


Il viaggio di ritorno richiamava molti aspetti di quello di an- 
data. Prima il cacciatore era preoccupato di essere accettato 
dagli spiriti della foresta, ora insisteva per fare in modo che 
l’orso si sentisse considerato benvenuto nel gruppo di cac- 
ciatori e nel villaggio, e che egli accettasse l’invito. Anche 
in questo caso il panorama aveva connotati mitici (sentieri 
d’oro e d’argento) e il cacciatore richiedeva agli spiriti della 
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foresta di tracciare segni sugli alberi e le rocce, affinché egli 
potesse ritrovare la via di casa. 

L’entrata dell’orso dell’orso nel villaggio aveva molti 
aspetti in comune con l’uscita del cacciatore dal villaggio. 
La situazione era liminare, estremamente delicata e di nuo- 
vo il cacciatore cantava quello che accadeva “passo per pas- 
so”: l’orso doveva entrare seguendo un particolare percorso. 
L’entrata di un membro del “popolo della foresta” nel villag- 
gio rendeva alti i rischi di qualche “contagio magico”. Anche 
i cacciatori dovevano purificarsi e cancellare le tracce della 
“forza della foresta” che potevano portare con loro. 


eA 


16 . 1 ruoli delle donne all’arrivo dell’orso nel villaggio 
I ruoli delle donne all’arrivo dell’orso risultavano essere al- 
trettanto complessi di quelli all’inizio del rituale caccia. Quel- 
le gravide dovevano nascondersi, perché se l’orso hutava la 
futura nascita di maschi, ovvero potenziali cacciatori, poteva 
avventarsi contro di loro. Credenze di questo genere rivelano 
che lo spirito dell’orso ucciso era considerato ancora perico- 
loso e, in un certo senso, vivo. 

Alcune donne non gravide invece svolgevano il ruolo della 
“padrona di casa” ( emàntà ) e davano il benvenuto all’orso e 
la gruppo di cacciatori in arrivo con questi versi: 


Mipà lieriou miehillàni, 
ku kumma urohillani, 
kuin on lauloan tuletta 
hyreksien tànne soatta, 
metisenkòs anto mettsà, 
kultasenkòs moan kuninkas? 
jopa teak on penkit pesty, 
jo on l(attiet) l(akaistu) 
tul (ovalla vierahalla) , 
soav(alla kàkievàllà) . 

Jopa vuotili vierastani 


Che succede ai miei maschi, 
che stranezza, i miei eroi, 
che camminano canterini, 
portano canticchiando? 

Il mieloso 51 ha dato il bosco? 
Il dorato 52 , il re della terra 53 ? 
Le panche sono già pulite, 
e il pavimento, spazzato 
per l’ospite che giunge 54 , 
caro ospite in arrivo. 

Ho aspettato l’ospite mio 55 . 


51. L’orso 

52. L’orso 

53. Lo spirito signore del bosco o della terra. 

54. L’orso 

55. L’orso. 
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jalkani stilali om mo(a)ha. 
sulat moat somerikoikse. 

( SKVR14 1223) 


sino a scioglier terra coi piedi, 
la terra è sciolta in sabbia 56 . 
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In questo caso, la “padrona” dava il benvenuto all’orso nel 
villaggio. Sembra che la femminilità fosse essenziale nelle fasi 
liminari. Abbiamo già visto come alla partenza il cacciatore 
passasse sotto le gambe delle donne e come durante le fasi 
iniziali della caccia una “signora del bosco”, o la foresta intesa 
come entità femminile, accettasse i cacciatori. Gli ultimi tre 
versi di quest’ultimo canto ricordano quelli matrimoniali: 
sono simili a quelli con i quali la sposa esprimeva la lunga 
attesa dello sposo. L’atmosfera “matrimoniale” era esplicita 
nei versi di un’altro canto del genere: 

Tuota toivoin tuon ikàni, L’ho aspettato 57 da una vita, 

niinkuin neiti nuorna miesta, come fanciulla attende il giovane, 
kapo kaunis sulhasia. una bella ragazza i fidanzati. 

(SKVRXII 2 6531) 


La situazione è interessante perché l’orso, come abbiamo 
visto nei paragrafi precedenti, poteva essere spaventato dal aA 
“potere delle donne” e dal loro sesso. Forse la presenza di 
una donna al contine del villaggio serviva a intimorire l’orso 
o il suo spirito quel tanto da non essere aggressivo. Le parole 
della “padrona” sono comunque molto calorose: lo scopo 
del suo canto è quello di far capire all’orso che è un ospite 
d’onore, atteso dalla comunità. 

I cacciatori in arrivo invitavano l’orso a non essere spa- 
ventato dalle donne e a non terrorizzare il bestiame che esse 
proteggevano. Le donne erano erano invitate a occuparsi del 
“grano della padrona” ( emànnàn vilja), ovvero del gregge: 


Varokaatte nyt, raukat vaimot, 
ett’ei kaqa kaipastuisi, 
viipastuisi emànnàn viljat 

ohon tuliessa tupahan 
(SKVRI4 12 19b) 


Fate attenzione, povere mogli, 
che ( olito ) non scompaia il gregge 
che il grano della padrona non 
[oscilli 58 , 

quando olito arriva nella baita 


56. L’orso. 

57. I versi si possono girare in “hoatteso talmente a lungo da fratumare la terra sotto i miei 
piedi in sabbia”. 

58. L’orso. 
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In una curiosa variante di questo canto, notata da Tarkka 
(1998), le mogli sembrano essere invitate a difendere il pelo 
o la lana della padrona (ovvero il suo sesso) dalle strane at- 
tenzioni sessuali dell’orso: 


Varokate vairnot raukat, 
kuin ma kultani kuletan, 
jott’ ei karva kaipastuise, 
epeà emànnàn vilTa 
ohon tullessa tubila, 
kartanoh kalun met’isen. 
(SKVRI4 1206) 


Fate attenzione, povere mogli 
quando trasporto il mio oro 59 , 
che non scompaia il pelo 
né la lana della padrona 
quando ohto viene al focolare 
il coso 60 mieloso nella villa 


Si tratta dell’unico caso in cui compare questa variante de- 
cisamente erotica, che era basata sulla similitudine fra karja 
(gregge) e karva (pelo); vilja (grano) e villa (lana). Più di 
frequente, l’orso teme le donne. Ma questo genere di va- 
rianti potrebbero essere anche una prova dell’ambivalenza 
di alcune relazioni fra orso e donne: se vi sono segnali del- 
la possibilità di una qualche attrazione, questa riguarda la 
padrona, che da parte sua dichiarava di aver atteso a lungo 
l’orso. I cacciatori, lungi da incoraggiare il proseguimento 175 
di situazioni alquanto imbarazzano, invitano altre donne a 
proteggere la padrona. Un’altra interpretazione possibile è 
che la distinzione fra le mogli del primo verso e la padrona 
dei versi successivi fosse solo poetica e che le mogli venissero 
invitate a proteggere il loro bestiame e il loro sesso. Nei versi 
che seguono il “benvenuto” della padrona, i cacciatori invita- 
vano le “serve” 61 a farsi da parte quando l’orso entra in casa: 


Poispa poiat por[s]tuvesta, 
piiat pihtipuoliselta, 
urohon tultua tupahan, 

miesten màntyà màjelle! 


Via i mocciosi dalla veranda 
le serve dallo stipite della porta 
quando il maschio 62 entra nella 

[baita 

quando gli uomini 63 vanno nella 
[capanna! 


59. Il senso è: “che l’orso non faccia cadere le mucche di quà e di là” 

60. Il pene dell’orso. 

61. Le “serve” non erano proprio “schiave” nel senso peggiore del termine, ma ma erano 
probabilmente sorta di “dipendenti” del padrone e della padrona di casa: “braccianti” e 
“tuttofare” pagate con vitto e alloggio o qualche altra forma di compenso. 

62. L’orso. 

63. I cacciatori insieme all’orso. 
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La baita è fatta per l'arrivo degli 
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[uomini. 


talli seisoa hevosten. 
(SKVR XII 2 6544) 

la stalla per far stare in piedi i 

[cavalli. 


Anche in questo caso, l’interpretazione non è semplice. L’or- 
so era considerato un ospite d’onore, dunque un “uomo” 
dall’alto status sociale: i membri del villaggio con lo status 
più umile, ovvero le serve e i bambini, sono invitati dunque 
a farsi da parte. D’alta parte, nonostante il tono assai duro e 
burbero, i versi potrebbero avere anche uno scopo protettivo: 
le “porte” e le “verande” sono spazi liminari, quindi molto 
rischiosi dal punto di vista magico64. Il riferimento al fatto 
che i cavalli dovevano rimanere nelle stalle segnala la paura 
di una vendetta dell’orso su di loro. 

I ruoli delle donne sembrano essere ben distinti a seconda 
del loro status: le “padrone” danno il benvenuto all’orso; le 
“mogli” devono proteggere il bestiame; le “serve” devono farsi 
da parte quando l’orso entra in casa; le donne incinte devo- 
no difendere sé stesse e il bimbo in grembo, quindi devono ^ 
sempre essere lontane dall’orso. È però difficile capire quanto 
fossero forti le distinzioni sociali fra “padrone” e “serve” in dei 
villaggi spesso remoti e abbastanza poveri. Una possibilità è 
anche che questi termini fossero usati come delle circonlo- 
cuzioni per indicare le donne in generale: quando esse han- 
no un ruolo importante erano indicate col nome onorevole 
“padrona”, quando invece devono farsi da parte per qualche 
ragione rituale, con un più spregevole “serve”. Leggendo i ver- 
si, si ha sovente l’impressione che il rito volesse sottolineare 
certe affinità fra la società della foresta e quella umana. Se i 
metsànhaltìat avevano delle gerarchie che indicavano ricchezza 
(erano divisi fra re, signore e varie serve o ragazze), anche il 
villaggio doveva dimostrare di averne, almeno nei canti dedi- 
cati all’orso, affinché l’orso si sentisse come “a casa”. 

17 . Il problematico “matrimonio dell’orso” del testo di Viitasaari 
Una descrizione abbastanza completa della festa dell’orso è 
fornita dal cosiddetto “Testo di Viitasaari” del 1750, uno dei 
più antichi documenti sulla festa ùnnica dell’orso: 


64. Vedere gli incantesi protettivi nel paragrafo 8. 
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Quando l’orso è stato ucciso con successo e scuoiato nella 
foresta, e la carne con la pelliccia era stata portata al villaggio, 
si fissava una data per i cosiddetti ‘Couvon paaliset’, o ‘hààt’ 65 . 

Per questa importante celebrazione si riservava dell’orzo con 
cui si preparava birra e vodka. Quando arriva il giorno la gen- 
te si vestiva da chiesa 66 e si riuniva in una casa. Allora un ragaz- 
zo era scelto, per onorare l’orso, come “sposo” e, seguendo 
gli usi del posto, veniva scelta una fanciulla come “sposa” e 
vestita con abiti nuziali. Quando giungevano le portate, che 
includevano anche la cottura, fra le altre cose, della carne del 
defunto 67 servita con della zuppa di piselli 68 . Si portava prima 
la testa 69 e poi le altre carni, che venivano portate dalla cucina 
seguendo un certo ordine. [...] Il vassoio con la testa era po- 
sto a capotavola, le altre carni in ordine, sotto la testa. Poi la 
gente si sedeva, e la coppia di sposi si poneva dall’altra parte 
del tavolo. Dopo il banchetto alla coppia erano riservate delle 
pietanze particolati. Nota: non andava buttato via neppure 
un osso, tutto andava raccolto nel vassoio. (SKVRIX4 1096) 

Il rito presenta moltissime analogie con le feste dell’orso 
di altri popoli, ma non è privo di elementi problematici. In 
primis, l’orso è chiamato kouvo, termine che può indicare 
sia un defunto, un fantasma che un antenato. In secondo 177 
luogo la relazione fra la coppia di giovani sposi è l’orso non 
è molto chiara. Alcuni studiosi, in particolare Sarmela e Pen- 
tikàinen, sono convinti che questo documento dimostri che 
l’orso fosse, in tempi più antichi, considerato un totem o 
un antenato che andava periodicamente “maritato” con un 
giovane o una giovane del villaggio, seguendo il modello del 
matrimonio ancestrale fra un orso e una donna narrato da 
altri popolo ugro-finnici (Sami, Khanti e Mandi). Altri, come 
Tarkka (1998) sono molto scettici riguardo questa teoria, ed 
evidenziano come l’orso sia trattato come un “ospite d’ono- 
re” in un matrimonio fittizio fra due altri giovani. La studiosa 
sottolinea il fatto che i miti delle origini finnici indicavano 
che l’orso aveva origini umane, oppure che era stato parto- 


65. “La cena di kouvo o le nozze di kouvo”. Kouvo è l’orso. 

66. Con vestiti migliori, da festa e per la messa domenicale. 

67. Il defunto è l’orso. 

68. La zuppa di piselli si mangiava anche durante i normali funerali. 

69. Era necessario mangiare ogni parte della testa (occhi, orecchie, lingua inclusi) per 
trasferire magicamente i sensi prodigiosi dell’orso (la vista, l’udito) o la sua forza magica 
(la lingua è connessa al canto magico) alla comunità del villaggio. 


rito da un essere femminile soprannaturale. Ma mancava il 
mito arcaico della relazione sessuale fra un orso e una donna, 
che dava origine a un clan di cacciatori dell’orso. 70 

L’analisi è resa più complessa dal fatto che nel materiale 
del xix e xx secolo i riferimenti al “matrimonio di kouvo” 
sono pochissimi o quasi inesistenti: non vi sono canti intonati 
dalla coppia di sposi, né canti che descrivono la presenza 
degli sposi. Gli studiosi trascrivevano i canti, ma pochi di loro 
assistettero in prima persona al rito. Nella rara testimonianza 
oculare di Heikki Merilàinen del 1889, egli non menziona 
affatto il matrimonio o la coppia di sposi. In molte regioni, 
il nome della festa all’orso era karhun peijaiset o hautajaiset: 
il funerale dell’orso. Troviamo anche delle versioni in cui la 
festa era indicata col nome vakat: ovvero “bevuta” dell’orso. 
Molti canti della festa sottolineano l’importanza della vodka 
e della birra “dell’orso”. Le bevute, nell’immaginario ùnnico, 
erano feste essenzialmente maschili, e i canti in effetti sotto- 
lineano la mascolinità della situazione. 

È possibile che il rito del matrimonio dell’orso fosse pre- 
sente solo in delle varianti locali. Oppure che il rito sia pro- 
gressivamente scomparso, probabilmente perché incompa- 
tibile con l’ideale della famiglia cristiana e la concezione del 
“potere delle donne” come qualcosa di opposto al potere 
dell’orso. Vista la scarsità di fonti la questione rimane aperta. 

Un elemento evidente è comunque che dei riferimenti 
matrimoniali rimanevano presenti nei versi in cui l’orso viene 
svegliato dalla tana e nei canti di benvenuto della padrona. 
Ma si stratta di versi molto metaforici e poetici, mai troppo 
diretti. Interessanti poi sono i rari canti in cui il cacciatore 
canta dichiarando la sua “voglia” di sposare la foresta o avere 
un’avventura sessuale con le metsànhaltia. Si nota una situa- 
zione a specchio: prima il cacciatore è accettato dalla foresta 
con una “sorta” di matrimonio, seduzione o innamoramento; 
poi l’orso è accettato nel villaggio come “una sorta” di sposo 
o almeno come l’ospite d’onore di un matrimonio con una 
coppia ùttizia di sposi. La presenza della coppia aveva di certo 
uno scopo pratico: convincere l’orso di essere invitato a un 
“vero” matrimonio, e non al suo funerale. Ma i cacciatori 


Per un’analisi comparativa di diverse versioni di questo mito in area amerindia e eura- 
, cfr. Spagna 1998. 


i rituali erano preoccupati di separare quanto più possibile l’orso e 

delia caccia all'orso ] e donne, non appena possibile. La relazione fra donne e orsi 

in Finlandia e Carelia ..... 

non doveva dunque superare certi limiti. 

Bisogna notare poi che, pur scomparendo la coppia, il 
rito funzionava perfettamente lo stesso: l’essenziale era che 
l’orso fosse convinto di essere l’invitato speciale a una festa 
socialmente importante, fosse essa un banchetto, un matri- 
monio o una bevuta in suo onore. I canti finnici sono pieni 
di varianti su temi simili. 
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18 . Il banchetto 

La festa - indipendentemente da la forma che assumeva - 
serviva di certo a rinsaldare i legami fra l’orso, il “popolo 
della foresta” e la gente del villaggio. Il desiderio di fusione 
è rappresentato in maniera alquanto fisica ed estremamente 
concreta. I cacciatori, durante il banchetto, mangiavano la 
carne e gli organi della testa dell’orso, cantando: 


Korvampa otan Oholta 
fise korvin kuullakseni 
Silmànpà otan oh(olta) 
fise silmin nàhàkseni 
(SKVR 14.1242) 


Prendo forecchio da Olito, 
per sentire con lo stesso orecchio, 
prendo l’occhio da Olito, 179 

per vedere con lo stesso occhio 


In questo caso, il cacciatore tentava di trasferire su di sé i 
potenti “sensi soprannaturali” dell’orso: abbiamo visto come 
l’orso avesse vista e udito straordinari. Mangiando la carne 
dell’orso, il cacciatore “assorbiva” anche la forza, il coraggio 
e il “potere spirituale” dell’orso. Alcune fonti indicano che 
durante la festa si suonasse musica e che si ballasse, a volte 
imitando i movimenti dell’orso. È presente una proibizione 
alimentare: la carne dell’orso non va mangiata con burro 
o formaggi. Il potere della foresta non andava mai messo a 
contatto con quello del bestiame. Altrimenti l’orso avrebbe 
potuto attaccare o uccidere il bestiame. Per quanto riguarda 
le donne, alcune fonti indicano che mangiavano la carne 
dell’orso, altre segnalano che non volessero toccarla, poiché 
l’orso scuoiato ricordava il corpo di una donna. 

19 . Il banchetto e la festa 

Nell’ultima parte dei riti dell’orso, in una processione com- 
posta dai cacciatori e dagli abitanti del villaggio le ossa e 


il cranio dell’orso venivano riportate in un bosco con pini. 
Quando la gente del villaggio raggiungeva il bosco, le os- 
sa venivano seppellite sotto le radici di un particolare pino, 
mentre il cranio era legato con uno spago rosso a uno dei 
rami dello stesso albero. Al termine del rito, i cacciatori di 
Ilomansi (Carelia finlandese), erano soliti cantare in duo. 
Uno chiedeva dove l’altro avesse portato portasse la “preda”, 
mentre l’altro rispondeva: 

En oo jààlle jàttanynnà, 
uhkuhun upottanunna, 

enk’ oo tiehen tellànnynnà; 
panin puuhun puhtahasen, 
petajàhàn pienimmàhàn[!], 
honkahan havusatahan, 
panin kuuta kahtomahan, 
otavia oppimahan, 

pàiveà tàhystàmàhàn. 

(SKVRVII 5.3396) 

È evidente che l’orso andava riportato nei luoghi in cui era 
nato per favorire una sua rinascita. Nel rituale Elianti, l’orso 
racconta in prima persona i fatti e arriva a descrivere come 
egli fosse riportato in cielo, il luogo in cui era nato, con una 
catena. Ma i cacciatori finnici non accennavano affatto alla 
cosa in termini così precisi e soprattutto non menzionavano 
mai la resurrezione dell’orso. Non va dimenticato che essi 
per tutta la seconda parte del rito negavano fermamente la 
morte dell’orso e lo trattavano come se fosse stato ancora vi- 
vo. Cantare della sua rinascita, avrebbe significato ammettere 
la sua morte. In alcune variazioni, i cacciatori fanno presente 
che il pino era vicino a un golfo pieno di pesci: un luogo 
paradisiaco per l’orso, che non doveva muoversi da fi. 

Anche nel rito dell’orso erano evidenziati elementi festivi, 
anche se in modo più drammatico. La bevuta continuava 
anche accanto al pino: della birra era versata nel teschio e i 
cacciatori la bevevano dalle narici. Il testo di Vittasaari ci fa 
presente che la coppia di sposi partecipava anche al rito del 
rito del teschio, come se si volesse sottolineare, ancora una 
volta, che si trattava di una processione nuziale, non di un 
funerale. 


Non l’ho lasciata sul ghiaccio, 
non l’ho affondata nella neve 

[sciolta, 

non l'ho buttata per la via; 
l'ho messa su un puro albero 
sul più piccolo dei pini, 
su un vecchio pino, una conifera, 
l'ho messa a veder la luna, 
a imparare le stelle dell’Orsa 

[Maggiore, 

ad ammirare il sole. 
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20 . Conclusioni: l’uccisione mascherata da festa 
Il rito dell’orso finnico è molto singolare: elementi arcaici 
sono sopravvissuti molto a lungo e si sono adattati a un’eco- 
nomia mista e a tracce di un cristianesimo molto popolare e 
sincretico. L’abbondanza di dettagli etnografici su ogni fase 
rende il rituale interessante anche per chi non è un esperto 
in culture ugrofinniche, ma è interessato ai riti di caccia. 
Particolarmente interessante è l’abbondanza di materiale re- 
lativo alle fasi liminari. Riassumo alcuni spunti di riflessione 
antropologica ed etnologica emersi dall’analisi del materiale: 

1 . l’orso aveva caratteristiche umane, ma al tempo stesso era 
strettamente legato al “popolo della foresta” e in partico- 
lare a una metsànhaltia che lo proteggeva; 

2. per questa ragione l’orso era caricato del potere della 
magico foresta 

3. la foresta era un altro mondo, ma era strutturata seguen- 
do l’economia, le gerarchie e le strutture della società 
umana. Era più ricca e aveva un potere magico temibile. 

Ma il popolo della foresta seguiva dei principi morali e 
delle regole; 181 

4. passare il confine fra villaggio e foresta rendeva necessari 
diversi canti e riti protettivi; 

5. la similitudine fra foresta e società rendeva possibile la 
comunicazione fra cacciatori e foresta, via canti rituali (i 
runot) ; 

6. la foresta “concede” un orso dopo diverse preghiere e 
richieste del cacciatore, che doveva dimostrare di cono- 
scere bene sia le regole del popolo della foresta che un 
consistente numero di canti e riti magici; 

7. alcuni cacciatori dovevano essere dei veri e propri tietàjà 
(esperti in magia) e runolija (abili cantori di runot) ; 

8. il rito è parte integrante dello scambio: i cacciatori of- 
frono l’intero rito, canti rispettosi, la festa dell’orso e il 
rituale del teschio in cambio dell’orso; 

9. lo status dell’orso cambia durante il rito; 

10. i ruoli delle donne del villaggio erano complessi; 

1 1. il rito, nel suo complesso, evita la vendetta degli orsi e dei 
metsànhaltiat; 

12. durante il rito non si utilizzavano maschere, ma tutto era 


“mascherato”, e spesso ribaltato nel suo contrario: l’orso 
che uccideva il bestiame era innocente; i cacciatori che 
uccidevano l’orso erano innocenti e incapaci di far del 
male; pur abbattendo l’orso, si comportavano come “se- 
duttori” delle “fanciulle dei boschi” che lo proteggevano; 
l’orso non era ucciso, era caduto “da solo” da un ramo; 
la lama che lo scuoia era una camicia di ferro, utile nel 
bosco; l’orso ucciso non era davvero morto, ma diventava 
un ospite d’onore; la festa dove erano mangiate le carni 
dell’orso era presentata come “il matrimonio” dell’orso o 
una “festa”, “un banchetto” e una “bevuta” in suo onore; 
quando il teschio e le ossa dell’orso venivano portate al 
pino, l’orso continuava la sua vita in un luogo incantevole 
e ammirava le stelle. 

Dovendo riassumere la logica del fulcro dell’intero rituale 
in poche righe, il rito voleva cancellare la memoria dell’ucci- 
sione dell’orso, che era volutamente trasformata in una serie 
di canti e riti che celebravano invece la vita e l’unione fra il 
popolo della foresta della foresta e la comunità del villaggio 
tramite riti sociali, conciliativi e comunicativi. 
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Tradizioni dell'orso tra i Nativi nord-americani 

Enrico Comba 


^ 1 . Uomini e animali 

L’enorme territorio che si stende tra i Grandi Laghi nord- 
americani e, passando gradatamente da declivi ricoperti di 
foreste e radure, a zone pianeggianti, per aprirsi infine sulle 
grandi distese erbose delle Pianure, arriva tino alle pendici 
delle Montagne Rocciose, era un tempo il luogo in cui pro- 
liferavano innumerevoli animali, con i quali le popolazioni 
indigene del Nuovo Mondo hanno convissuto per millenni. 
Questa lunga familiarità e contiguità delle culture indigene 
con il mondo animale ha prodotto una serie di rappresenta- 
zioni culturali, relative alle caratteristiche attribuite all’essere 
umano e alle altre specie animali, che si rivelano profonda- 
mente diverse da quelle condivise dagli esploratori e coloniz- 
zatori che si sono impadroniti del continente nel corso degli 
ultimi quattro secoli. 

I missionari Gesuiti, giunti in quella che veniva chiama- 
ta nel Seicento la Nuova Francia, quando si addentravano 
nell’interno della regione per prendere contatto con le po- 
polazioni indigene rimanevano esterrefatti dalla quantità di 
animali che vi si potevano osservare: 

Vi si incontra, quasi ovunque, un gran numero di belle 
isole, le une grandi le altre piccole, ma tutte ricoperte di 
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splendidi boschi e piene di cervi, di orsi e di vacche selvati- 
che [bisonti], che forniscono abbondantemente le provvi- 
ste necessarie ai viaggiatori, che ne trovano dappertutto e 
qualche volta intere mandrie di bestie selvatiche. (Bordier, 

1858 [1665], p. 11) 

Tuttavia, sotto la penna dei missionari il disprezzo per la vita 
del cacciatore è altrettanto frequente dell’apprezzamento 
per la ricchezza e l’abbondanza dei frutti della natura: 

La povertà dei selvaggi è così grande, e il loro vivere co- 
sì miserevole, ad eccezione di quei giorni in cui uccidono 
degli animali in quantità, e ancora ne mangiano la carne 
senza pane, senza sale e senza altra salsa che il loro appetito. 

(Charlet, 1858 [1646], p. 20) 

Infatti, secondo la loro interpretazione della vita indigena, 
la sopravvivenza era così stentata e precaria che consisteva 
in una continua lotta per guadagnarsi un poco di cibo: essi 
perciò erano costretti a entrare periodicamente nelle gran- 
di foreste «per fare la guerra contro i pesci e le bestie» {ivi, 
p. 33). 

1 86 In questo territorio così ricco di forme animali, la bgura ^ 

dell’orso si stagliava sulle altre, per l’imponenza e le dimen- 
sioni. Due specie soprattutto popolano queste latitudini, 
l’orso nero {Ursus americanus) e l’orso bruno {Ursus arctos), 
quest’ultimo più grande e feroce, tanto che al nome della 
specie è stato aggiunto, come distintivo della variante nord- 
americana, l’appellativo di horribilis : si tratta di quello che 
viene comunemente chiamato orso grizzly. I cacciatori ed 
esploratori anglo-americani che si avventuravano nelle re- 
gioni più remote dell’interno temevano particolarmente 
rincontro con questo animale, che per la sua forza e aggres- 
sività poteva facilmente avere la meglio sull’uomo, anche se 
munito di armi da fuoco. Durante la loro spedizione lungo 
il Missouri, nel 1805, gli esploratori Lewis e Clark descrivono 
rincontro con alcuni orsi “bianchi” (il grizzly può assumere 
un colore bruno chiaro o giallastro, che anche i nativi spes- 
so descrivevano come “bianco”) e i paurosi racconti che le 
popolazioni indigene avevano loro narrato a proposito della 
difficoltà della caccia a questi animali, caratterizzati da par- 
ticolare forza e ferocia. 

Esso preferisce attaccare piuttosto che evitare l’uomo, 
ed è tale il terrore che ha ispirato, che gli Indiani che vanno 
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alla sua ricerca si dipingono e mettono in pratica tutti i riti 
superstiziosi che sono consueti quando fanno la guerra a 
qualche nazione vicina. (Coues, 1965 [1893], voi. I, p. 288) 

Anche in questo caso emerge un’analogia tra la caccia agli 
animali selvatici e la guerra, determinata, nel caso riportato 
dal missionario gesuita, dall’estenuante sforzo per strappare 
alla natura i mezzi di sussistenza, mentre nel caso dell’orso 
sono la pericolosità e l’aggressività delfanimale che lo ren- 
dono simile a un nemico. Ne emerge comunque un incon- 
gruo avvicinamento tra la sfera umana e quella animale: la 
guerra è lo scontro tra esseri umani, quindi l’assimilazione 
della caccia a una guerra tende a restringere la distanza che 
separa la specie umana dalle altre e a identificare le prede 
del cacciatore come qualcosa di simile a un nemico umano, 
a un avversario da combattere e da sconfìggere, ma che lo 
pone quasi sullo stesso piano del suo antagonista. 

Comincia a farsi strada così l’idea che, per i popoli in- 
digeni d’America, lo iato che separa l’umano dall’animale 
non fosse così ampio come se lo raffiguravano i nuovi venuti 
dall’Europa, per i quali gli animali altro non erano che bi- 137 
stecche ambulanti o pellicce da commerciare e rivendere 
lucrando profìcui guadagni. Naturalmente, missionari e viag- 
giatori avevano una spiegazione pronta per rendere ragione 
dello strano atteggiamento mostrato dai nativi: costoro erano 
“superstiziosi” e ignoranti, impregnati di strane credenze e 
paure irrazionali, che ne obnubilavano la capacità di razio- 
cinio. Nel secolo xix questa stessa spiegazione prenderà il 
nome di “pensiero primitivo”, e cercherà di giustificare le nu- 
merose informazioni che incominciavano ad accumularsi sul 
modo in cui molti gruppi umani in continenti extra-europei 
percepivano e si rappresentavano il rapporto uomo-animale. 

Secondo Edward B. Tylor, uno dei fondatori della nascen- 
te antropologia, questo aspetto era una diretta conseguenza 
dello sviluppo di ciò che egli chiamava “animismo”: secondo 
tale interpretazione, i popoli “selvaggi” consideravano infat- 
ti anche gli animali come dotati di anime, simili a quelle 
umane, ed erano perciò portati ad accettare come possibile 
l’idea che un’anima umana potesse trasmigrare nel corpo di 
un animale (Tylor, 1871, voi. II, p. 17). Questo non era altro 
che l’effetto di una progressiva estensione del concetto di 
anima (originariamente formulato a proposito degli esseri 
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umani) a tutti gli esseri viventi, animali e piante, arrivando 
perfino ad attribuirla a oggetti inanimati. D’altra parte, que- 
sta estensione, secondo Tylor, era giustificata dal fatto che i 
popoli “primitivi” tendevano a enfatizzare le rassomiglianze 
tra animali e umani. 

Gli aspetti semi-umani, le azioni e le caratteristiche mo- 
strate dagli animali sono visti con meravigliata simpatia dal 
selvaggio, come dal bambino. L’animale è una vera e propria 
incarnazione di qualità familiari all’uomo. ( ivi, p. 17) 

A mano a mano che l’idea del “primitivo”, rozzo e infantile, 
veniva abbandonata dalla nascente antropologia, corrispon- 
dentemente aumentava la difficoltà di comprendere come 
popoli, che ora si sapevano in grado di elaborare forme di 
adattamento all’ambiente estremamente efficaci e sistemi 
di conoscenza dei fenomeni naturali che facevano invidia 
alle scienze della natura, potessero aver interpretato le ca- 
ratteristiche distintive del mondo animale, rispetto al mondo 
umano, in modo così difforme da quello che era il metro di 
valutazione adottato dalla cultura scientifica di formazione 
occidentale. 

Oggi possiamo renderci conto di come le relazioni tra 
i cacciatori e le loro prede, nel corso di una storia durata 
millenni, si sono costruite attraverso l’osservazione, l’adat- 
tamento, il reciproco influsso e la condivisione degli spazi 
e degli ambienti. I cacciatori dell’America indigena hanno 
elaborato complesse forme di interazione con gli eco-sistemi, 
che includono anche peculiari modalità di elaborazione di 
sistemi di conoscenza del mondo naturale e dei suoi abitan- 
ti. Uno storico ha così sintetizzato la visione del mondo dei 
popoli cacciatori nell’America pre-coloniale: 

I popoli cacciatori vivevano non solo degli animali ma 
anche con gli animali. La loro esistenza era in tale stretta 
relazione che le distinzioni tra l’animale e l’umano spesso 
divenivano sfumate. Nelle narrazioni tradizionali gli animali 
svolgevano un ruolo importante nel divenire del mondo, co- 
me pure potevano sposarsi e imparentarsi con gli umani. Le 
persone disegnavano figure animali sui tamburi, sugli scudi 
e sulle coperture dei tipi, indossavano maschere e parti di 
animali nelle cerimonie, imitando i movimenti degli animali 
nelle danze, nei canti si mettevano in comunicazione con gli 
animali e i loro antenati e cercavano un contatto con gli ani- 
mali nei sogni e nelle visioni. Gli animali impartivano i loro 
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poteri, la loro saggezza e le loro caratteristiche e parlavano 
agli esseri umani. Si raccontavano storie di cacciatori che 
avevano avuto relazioni sessuali con animali e di umani che 
avevano animali come spose o come mariti [ . . . ] Gli animali 
potevano trasformarsi in forma umana, gli umani in forma 
animale. I popoli cacciatori dell’America indigena immagi- 
navano e abitavano un mondo che pochi Europei potevano 
vedere o comprendere. (Calloway, 2003, p. 37) 

2. Vedere il mondo con gli occhi dell’animale 
Tra i primi scrupolosi indagatori di questo problema va an- 
noverato l’antropologo A. Irving Hallowell, la cui tesi di dot- 
torato era dedicata proprio alla figura simbolica dell’orso in 
un’ampia prospettiva trans-culturale (Hallowell, 1926). Egli 
osservava come i popoli cacciatori attribuissero agli animali 
caratteristiche specificamente umane: 

Si crede che gli animali abbiano essenzialmente lo stesso 
tipo di intenzionalità vitale [animating agency] che possiede 
l’uomo. Essi hanno un proprio linguaggio, possono com- 
prendere quello che gli esseri umani dicono e fanno, hanno 
forme di organizzazione sociale e tribale e conducono una 1 39 

vita che per molti aspetti è parallela a quella delle società 
umane. ( ivi, p. 7) 

Se vogliamo comprendere queste forme di pensiero, riteneva 
Hallowell, dobbiamo abbandonare il pregiudizio di giudicare 
la “natura” sulla base di quello che noi pensiamo essere reale 
ed esistente e cercare di esplicitare le categorie che vengono 
utilizzate dal pensiero delle popolazioni indigene: 

Dobbiamo ricostruire lo specifico contenuto di queste 
categorie che riguardano il fondamento delle loro credenze, 
non delle nostre. Non è in questione la verità o falsità delle 
categorie, ma, semplicemente, il punto di partenza per una 
comprensione del pensiero primitivo deve implicare l’inap- 
plicabilità dei nostri concetti rispetto a queste categorie. ( ivi, 
pp. 9-10) 

In effetti, uno dei punti nodali di tale discussione è che essa 
ci costringe a riflettere sul modo stesso in cui noi guardiamo 
alla realtà del mondo che ci circonda e sulle premesse in base 
alle quali interpretiamo i dati dell’esperienza. Per esempio, 
quando parliamo degli animali, che cosa pensiamo che sia 
un animale? Quando ci riferiamo al rapporto dell’uomo con 


la natura, cosa intendiamo con il termine natura? E quali 
sono le caratteristiche fondamentali che contraddistinguono 
l’uomo dalle altre forme viventi? Queste domande vengono 
intese spesso come un semplice richiamo a ciò che sappiamo 
rispetto alla natura delle cose, a quello che la scienza ci dice 
essere “vero”. In realtà, le risposte a questi interrogativi, che 
le diverse società umane hanno dato nel corso del tempo e 
nelle diverse regioni del mondo, rivelano una grande varia- 
bilità, determinata dal diverso modo in cui le culture umane 
hanno rappresentato se stesse e il proprio rapporto con la 
realtà circostante (Descola, 2005). 

Chiariamo subito che non si tratta semplicemente di di- 
stinguere il sapere dal crederà, nei più remoti angoli del mondo 
si credono cose strane o assurde, ma noi sappiamo che le cose 
stanno in un certo modo. I popoli cacciatori sono sopravvissu- 
ti per millenni grazie alla propria capacità di sviluppare una 
dettagliata e approfondita conoscenza del mondo naturale, 
delle caratteristiche e del comportamento degli animali, del- 
le forme e delle qualità delle specie vegetali, dei climi e degli 
aspetti più minuti del territorio. È indiscutibile che ciascun 
individuo appartenente a queste società, hn dalla più tenera eA 
età, era in grado di assicurarsi la sussistenza utilizzando le 
risorse dell’ambiente, laddove la maggior parte dei cittadini 
delle società contemporanee, con tutta la loro supponenza, 
non sarebbero stati in grado di sopravvivere neppure pochi 
giorni. Il fatto è che tutte le conoscenze e le forme di inte- 
razione dell’uomo con la realtà sono mediate da categorie 
culturali, anche quelle che si costituiscono in saperi scientifici 
e apparentemente autonomi. 

Come ha giustamente fatto rilevare Tim Ingold, l’attribu- 
zione di credenze culturali alle società umane è divenuta una 
formula convenzionale dell’antropologia, che pone una di- 
stinzione molto netta tra la natura “là fuori” (quella studiata 
dalle scienze naturali) e la natura come viene interpretata e 
costruita culturalmente (studiata dall’antropologia), tra gli 
animali “reali” (che il naturalista conosce perfettamente) e 
gli animali “pensati” (quelli che l’antropologo individua e in- 
terpreta) . Tale distinzione tende però surrettiziamente a sug- 
gerire che le scienze naturali studiano la realtà così com’è, 
mentre l’antropologia si occupa delle creazioni culturali che 
gli uomini hanno elaborato, a partire da questa stessa realtà, 
ma che ha poca attinenza con questa e, soprattutto, non for- 
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nisce alcuna informazione rilevante su quello che la realtà 
stessa è. 

In questo modo il mondo animale è detto essere cultu- 
ralmente costruito a immagine della società umana. Con 
questo espediente, la sfida che le affermazioni dei popoli 
non-occidentali presentano all'ontologia occidentale viene 
convenientemente neutralizzata: può essere affrontata co- 
me solo un'altra costruzione culturale della realtà. (Ingold, 
1994, p. xxiii) 

Il punto, infatti, è proprio che queste rappresentazioni del 
mondo non-umano contribuiscono a mettere in luce non solo 
le premesse culturali sulle quali sono costruite le altrui inter- 
pretazioni della realtà, ma anche le categorie e le premesse 
che stanno alla base del modo in cui, nella nostra società 
contemporanea, si affronta il tema del rapporto con fai ieri là 
non-umana. «Che cosa accadrebbe», si chiede maliziosamen- 
te Ingold, «se, al contrario, prendessimo queste affermazioni 
con la serietà che meritano, partendo dalla premessa onto- 
logica che gli animali non-umani partecipano effettivamente 
allo stesso mondo in cui siamo anche noi?» (ivi, p. xxiii). 

Questa prospettiva era già stata inaugurata da Hallowell, il 
quale aveva sottolineato come la concezione della “persona” 
riscontrabile presso molti popoli indigeni, e particolarmente 
tra gli Ojibwa dei Grandi Laghi, la popolazione che egli aveva 
studiato per molti anni sul terreno, poneva in questione le 
usuali premesse con le quali viene impiegato questo termine 
nel linguaggio comune della società industrializzata contem- 
poranea. Infatti, secondo il sistema ontologico degli Ojibwa, 
il concetto di “persona” viene esteso ben al di là della sfe- 
ra degli esseri umani, includendo molti esseri “diversi dagli 
umani” ( other-than-human beings ): animali, piante, spiriti, ma 
anche fenomeni “naturali” come il sole o il tuono (Hallo- 
well, 1976 [1960], pp. 357-372). La considerazione dell’orso 
come una “persona” è quindi parte di un sistema molto più 
ampio di rappresentazioni culturali, anche se le caratteristi- 
che tisiche e comportamentali dell’animale si prestano in 
modo particolare a un avvicinamento con le abitudini e i 
gesti dell’uomo e sono state notate anche da osservatori oc- 
cidentali (Hallowell, 1926, p. 148). 

Le implicazioni di questa concezione sono molto impor- 
tanti: se gli esseri non-umani, e tra questi in primo luogo 


gli animali, sono delle “persone”, questo significa che non 
solo gli esseri umani hanno differenti modalità di concepi- 
re la realtà, sulla base delle proprie differenti tradizioni e 
premesse culturali, ma che questa stessa realtà può apparire 
diversamente a seconda delle caratteristiche dell’individuo 
che la osserva e della specie alla quale questi appartiene. 
Secondo l’antropologo brasiliano Eduardo Viveiros de Ca- 
stro, infatti, mentre la prospettiva occidentale è caratterizzata 
dalla propensione al multiculturalismo (unicità della natura 
ma molteplicità delle visioni culturali su di essa) , le culture 
amerindiane hanno elaborato un sistema di pensiero che 
può essere descritto come multi-naturalistico, dove all’unicità 
del principio spirituale (la soggettività o personalità di ogni 
singolo essere) si affianca una molteplicità di caratteristiche 
corporee che determinano un diverso modo di apprende- 
re la realtà esterna (Viveiros de Castro, 1998, p. 470). Ogni 
specie, secondo questa modalità di interpretare il mondo, è 
caratterizzata quindi da un particolare involucro (il corpo) 
che è simile a un abito, un costume, il quale nasconde un 
principio interiore, la “persona”, che in ogni essere è sostan- 
zialmente simile e che può essere descritto come una forma aA 
umana, un essere del tutto simile agli umani. Ecco perché il 
concetto di “persona” (come centro di intenzionalità e di sog- 
gettività) è da considerarsi anteriore e logicamente superiore 
a quello di “umano” (Viveiros de Castro, 2009, pp. 23-24). 

Negli anni Trenta, un anziano Ojibwa riferiva all’antropo- 
logo Diamondjenness: 

Noi conosciamo quello che fanno gli animali, quali sono 
i bisogni del castoro, dell’orso, del salmone e di altre creatu- 
re, perché molto tempo fa gli uomini hanno sposato degli 
animali e hanno acquisito tali conoscenze dalle loro spose 
animali. Oggi i preti [cristiani] dicono che mentiamo, ma 
noi ne sappiamo di più. L’uomo bianco è stato in questo 
paese solo per poco tempo e conosce ben poco degli ani- 
mali; noi siamo vissuti qui per migliaia di anni e siamo stati 
istruiti molto tempo fa dagli animali stessi. L’uomo bianco 
scrive ogni cosa in un libro, così che non sia dimenticata; 
ma i nostri antenati si sono sposati con gli animali, hanno 
imparato i loro costumi e passato questa conoscenza da una 
generazione all’altra. (Jenness, 1935, p. 29) 

Un tema ricorrente nelle mitologie americane è infatti il rife- 
rimento a un tempo delle origini, in cui non esisteva alcuna 


differenza fra gli esseri umani e le altre specie viventi e in cui 
le caratteristiche essenziali degli esseri primordiali erano so- 
stanzialmente umane. In quest’ottica, quindi, la condizione 
originaria degli esseri viventi non è l’animalità (come nella 
prospettiva dell’evoluzionismo scientifico), bensì l’umanità. 
La grande separazione del mito non è consistita tanto nella 
creazione della cultura, che avrebbe distinto debnitivamente 
gli esseri umani dagli animali, quanto nel processo che ha 
determinato la perdita delle caratteristiche propriamente 
culturali che anche gli animali possedevano nei tempi delle 
origini (Viveiros de Castro, 1998, p. 472). 

L’idea che gli esseri viventi siano differenziati gli uni 
dagli altri dal genere di abito, di involucro, che indossano, 
comporta il fatto che, cambiando questo involucro, si possa 
modificare il modo stesso in cui si percepisce la realtà. Ecco 
perché indossare una maschera o un costume non significa 
semplicemente aggiungere un ornamento o un elemento 
esteriore, ma comporta una vera e propria trasformazione 
in colui che indossa quel costume. L’abbigliamento è quindi 
una particolare espressione del principio di metamorfosi, at- 
traverso il quale è possibile cambiare la propria collocazione 
nel mondo e quindi modificare la propria percezione della 
realtà. 

Per illustrare questa nozione possiamo prendere come 
esempio un mito raccontato da Matthew Rich, un Cree del 
Northwest River, in Labrador, all’antropologo Adrian Tan- 
ner. Il racconto parla di un giovane della tribù che aveva 
sposato una ragazza-caribù. La storia ha inizio con una nor- 
male spedizione di caccia, alla quale il giovane partecipa e 
che appare come quello che normalmente viene percepito 
dai cacciatori umani quando intraprendono un’attività ve- 
natoria. Tuttavia, improvvisamente, il giovane acquista la ca- 
pacità di vedere gli avvenimenti da una diversa prospettiva: 
quella degli stessi animali cacciati. A questo punto i caribù 
non compaiono più come animali bensì come esseri umani, 
trasformando la realtà dei caribù in termini umani. Quel- 
la che, ad esempio, appare agli occhi dei cacciatori come 
una semplice femmina di caribù è, agli occhi attoniti del 
ragazzo, una bella fanciulla. Sposando questa donna-caribù, 
il giovane va a vivere con la famiglia di lei, che gli appare 
come un’ordinaria famiglia indiana, abitante con altre in 
un piccolo gruppo tribale di cui il padre della moglie è il 


leader, con tende, utensili e tutte le caratteristiche della vita 
culturale degli esseri umani. Quando improvvisamente ap- 
paiono i cacciatori umani, questi vedono una consueta scena 
di abbattimento della selvaggina: gli animali che scappano 
per sfuggire ai cacciatori, vengono colpiti dai proiettili e 
cadono sul terreno. Ma il giovane, che vede le cose dalla 
prospettiva degli stessi animali, può osservare delle persone 
che indossano abiti di pelle animali e che fuggono; quando 
qualcuno di loro viene colpito, abbandona a terra il proprio 
abito, che i cacciatori portano via come carcassa dell’anima- 
le ucciso (Tanner, 1979, pp. 136-137). 

Risulta evidente come una tale concezione della realtà 
possa essere sconcertante, proprio per popoli che dipendono 
dall’uccisione di altri esseri viventi per la propria sopravviven- 
za. La caccia non è semplicemente, come vorrebbe la visione 
occidentale, un mezzo per appropriarsi di risorse (ossia di 
“cose”) presenti nella natura, bensì una forma di uccisione 
di esseri che possiedono un’intima essenza del tutto simile a 
quella umana e che sono distinti dagli esseri umani solo per 
il tipo di involucro corporeo che li ricopre come una veste. 
Emerge così il fondamentale dilemma che si ritrova ripetu- 
tamente nel pensiero dei popoli cacciatori, particolarmente 
in America del Nord. 

Tra quei gruppi che si rappresentavano gli animali come 
aventi caratteristiche analoghe o perfino identiche a quelle 
umane, come dovevano concepire gli umani quello che si- 
gnificava uccidere animali e consumarne la carne? Di fronte 
a questo le tensioni risultavano considerevoli: si stava man- 
giando la carne di un essere simile a sé, una persona con 
una rete di relazioni di parentela, forse con moglie e figli, 
un essere per il quale i parenti avrebbero preso il lutto. La 
credenza che i singoli animali possedessero un’”anima” che 
non veniva distrutta quando si catturava il corpo per farne 
del cibo aiutava ad affievolire i conflitti incorporati in questo 
dilemma; ma anche così, le ambiguità non erano compieta- 
mente risolte. (Harrod, 2000, p. 46) 

Questo dilemma poteva essere parzialmente risolto solo attra- 
verso un’ideologia secondo la quale l’appropriazione degli 
animali da parte degli esseri umani poteva essere effettuata 
solo in un contesto morale, di scambio e di reciproco rispetto 
(Comba, 2005, pp. 97-100). L’uccisione degli animali non 
poteva essere concepita come un semplice strumento utilità- 
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ristico o come espressione della superiorità dell’uomo sugli 
altri esseri viventi. Gli animali erano rappresentati come di- 
sposti a concedere agli uomini di disporre di una parte della 
propria specie, quali vittime della caccia, per venire incontro 
alla condizione di povertà e di bisogno in cui l’umanità era 
ridotta e in cambio di una serie di doveri che gli uomini 
erano tenuti a osservare nei confronti del mondo animale. 

Erano quindi gli animali che offrivano se stessi affinché i cac- 
ciatori potessero sopravvivere nutrendosi delle loro carni, in 
ottemperanza a una sorta di accordo che era stato regolato 
nei tempi delle origini tra i cacciatori e gli animali (Schlesier, 

1986, pp. 79-80). Anche in Siberia, tra gli Evenki, si credeva 
che gli animali selvatici offrissero se stessi ai cacciatori, «met- 
tendo le proprie tracce sul sentiero degli umani», in base 
alla loro propria volontà o a quella degli spiriti signori della 
specie (Lavrillier, 2012, p. 120). 

3. 1 poteri dell’orso 

Da quanto osservato nelle pagine precedenti, può risultare 
più facile comprendere come il semplice gesto di mettersi 
indosso ornamenti fatti con denti o artigli d’orso, capi di 195 
abbigliamento confezionati con la pelle dell’animale, la con- 
servazione di oggetti come crani o zampe dell’orso, e così 
via, non fossero dettati solo da un principio di abbellimento 
estetico, ma rispondessero a una profonda consapevolezza 
sulla natura dell’animale e sulla sua vicinanza al mondo uma- 
no. Le collane di artigli di orso grizzly, ad esempio, erano 
oggetti ampiamente diffusi in tutta l’area che va dai Grandi 
Laghi alle Montagne Rocciose. Questi ornamenti erano per 
lo più portati da individui che si erano distinti per azioni 
coraggiose, occupavano posizioni di autorità e di prestigio o 
avevano avuto particolari esperienze visionarie che li avevano 
messi in diretta comunicazione con l’animale, o meglio con 
quel principio interiore che muove l’animale e ne costituisce 
l’essenza più intima, la “persona dell’orso”. 

Infatti, se normalmente lo sguardo degli uomini, condi- 
zionato dalla costrizione corporea dell’essere umano, non è 
in grado di vedere se non l’aspetto esteriore dell’animale, il 
suo involucro, in particolari situazioni è possibile per l’uomo 
abbandonare temporaneamente i propri limiti corporei e an- 
dare oltre, gettare uno sguardo alla realtà che si trova al di là 
delle manifestazioni esteriori. Questo poteva essere effettua- 


to, nelle culture amerindiane del Nord America, con quel 
complesso procedimento al quale è stato dato il nome di 
“ricerca della visione”. Secondo la prospettiva delle culture 
indigene, il potere del sogno consente di entrare in comuni- 
cazione con tutti gli esseri che popolano la realtà, nelle sue 
differenti dimensioni. Liberando la percezione dalle costri- 
zioni della ordinaria condizione umana, essa permette di ve- 
dere gli altri esseri, le “persone diverse dalle umane”, come 
essi stessi si vedono, ossia in forma umana. Normalmente 
nelle visioni gli animali compaiono come esseri umani, non 
immediatamente riconoscibili come animali se non per al- 
cuni segni particolari o aspetti del loro abbigliamento: con- 
ducono il sognatore in un luogo dove sorge un’abitazione, 
con tutte le caratteristiche e l’equipaggiamento tipico di una 
dimora umana; spesso essi insegnano al danzatore dei canti, 
delle formule d’incantesimo, dei rituali o delle modalità per 
dipingere il corpo o produrre determinati oggetti. Colui che 
ha un sogno o una visione riesce così a muoversi tra una 
regione e l’altra del cosmo, scavalcando le normali barriere 
della percezione ordinaria e ottenendo la possibilità di ac- 
quisire conoscenze e poteri particolari (Irwin, 1994, p. 31). 

La visione dell’orso, presso molti popoli americani, era 
reputata fornire al sognatore la conoscenza di erbe medi- 
cinali che solo quest’animale possiede. «Noi consideriamo 
l’orso», diceva Sikaya, un Lakota agli inizi del Novecento, 
«come il capo di tutti gli animali per quanto riguarda la 
medicina delle erbe, perciò si crede che se un uomo sogna 
l’orso diventerà un esperto nell’uso delle erbe e nel curare 
le malattie. L’orso è considerato un animale che conosce 
molto bene le erbe, poiché nessun altro animale ha artigli 
così buoni per scavare le radici» (Densmore, 1918, p. 195). 

Sebbene l’esperienza onirica o visionaria potesse dischiu- 
dere a ogni individuo la possibilità di gettare uno sguardo 
al di là delle apparenze esteriori, per cogliere il modo di 
percepire il mondo proprio di altri esseri non-umani, esi- 
stevano però, nella maggior parte delle culture indigene, 
persone particolarmente capaci di operare queste transizio- 
ni tra una dimensione e l’altra, tra un mondo e un altro. 
Queste hgure si identibcano con quei personaggi che nella 
letteratura antropologica sono stati convenzionalmente deh- 
niti “sciamani”. Le culture indigene che adottano il modello 
di interpretazione della realtà e delle relazioni fra umani e 
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non-umani che abbiamo descritto sopra tendono a vedere il 
mondo come soggetto a un continuo processo di metamor- 
fosi, sono mondi ad «alto livello di trasformabilità» (Rivière, 

1994; Viveiros de Castro, 1998, p. 471). Lo sciamanismo può 
essere interpretato come la capacità di determinati indivi- 
dui di scavalcare i conbni corporei che separano una specie 
dall’altra e di adottare la prospettiva sulla realtà propria di 
altri esseri: animali, spiriti, divinità, defunti. In questo senso 
gli sciamani sono dei «commutatori di prospettiva» (Praet, 

2009, p. 739). 

Signihcativamente, l’orso compare spesso come l’animale 
più appropriato per fungere da istruttore e da aiutante per 
l’individuo che sta inoltrandosi nel percorso che lo condur- 
rà a divenire sciamano. Mold popoli cacciatori considerava- 
no l’orso come lo sciamano del mondo animale (Rockwell, 

1991, pp. 63-64). Inoltre, la discesa autunnale dell’orso nelle 
viscere della terra, per passare il periodo invernale in letar- 
go, costituiva una sorta di immagine paradigmatica della 
morte simbolica e della rinascita che costituiva il percorso 
iniziatico a cui veniva sottoposto ogni apprendista sciamano 
(ivi, pp. 22-23). Secondo i Lakota, ad esempio, è l’orso che 197 
insegna le conoscenze riguardanti le medicine e le tecniche 
di cura e i canti che gli sciamani possono cantare nei loro 
rituali terapeutici. «Esso è uno spirito che viene agli sciama- 
ni quando uno di essi cerca una visione, quell’uomo dovrà 
divenire un uomo della medicina» (Short Feather, in Walker, 

1980, p. 116). 

Anche il famoso Black Elk, uno sciamano dei Lakota la 
cui autobiografìa è divenuta una tra le opere letterarie più 
lette a livello mondiale, racconta di aver ricevuto il potere 
di curare dallo spirito dell’orso (Rockwell, 1991, p. 78). Nel 
1832, il pittore George Cadin ebbe l’opportunità di osserva- 
re l’intervento di uno sciamano dei Blackfoot al capezzale di 
un guerriero che era stato mortalmente ferito in uno scon- 
tro avvenuto quel giorno stesso con un gruppo di nemici. 

Catlin descrive con dovizia di particolari il costume dello 
sciamano: 

Il suo corpo e la sua testa erano interamente ricoperti 
con la pelle di un orso giallo, la cui testa (la sua essendo 
all’interno) fungeva da maschera; i grandi artigli, inoltre, 
gli dondolavano sui polsi e sulle caviglie; in una mano agi- 
tava un pauroso sonaglio e nell'altra brandiva la sua lancia 


della medicina, ossia la sua bacchetta magica. (Cadili 1844, 
voi. I, p. 40) 

Emetteva inoltre grugniti e ruggiti “terribili” a imitazione 
dell’animale. Quello che per Catlin restava un esempio di 
comportamento infantile e grottesco, tipico di un popolo 
primitivo, nascondeva la convinzione che lo sciamano fosse 
in grado di valicare i confini tra le specie e di trasformarsi 
effettivamente in un orso. Questo emerge drammaticamente 
nella descrizione fatta da Black Elk di un rituale terapeutico 
a cui egli partecipò quand’era ancora un ragazzino, invitato 
come assistente dello sciamano, che si chiamava Hairy Chin. 
Un gruppo di ragazzi, infatti, doveva impersonare dei piccoli 
orsi, con il corpo cosparso di pittura gialla o rossa e indossan- 
do pelli di orso o acconciandosi i capelli a imitazione delle 
orecchie dell’animale. 

Quest’uomo con la medicina dell’orso venne verso di 
me e mi tirò verso di lui. Cominciò a masticare un’erba e la 
soffiò nella mia bocca, poi mi gettò a terra e prima che me 
ne rendessi conto mi ero alzato su quattro zampe, come un 
orso. Emisi un grido ed era un vero verso da orso e mi sentii 
come se fossi un orso e volevo afferrare qualcuno. Tutti noi 
uscimmo dal tipi allora, muovendoci come degli orsi. Dopo 
di ciò, l’uomo della medicina venne fuori e mi sembrava un 
orso vero e proprio, un grande orso, ed era anche feroce. 

(De Mallie, 1984, pp. 178-179) 

Questa testimonianza conferma che una parte essenziale 
della pratica sciamanica nelle culture amerindiane consi- 
ste nell’operare una trasformazione nello sciamano, che gli 
consenta di uscire dalla condizione umana e di adottare la 
modalità di esistenza di un’ altra specie. Il nucleo essenzia- 
le della cerimonia terapeutica non consiste tanto nell’invo- 
cazione o nella comunicazione con persone “diverse dagli 
umani”, quanto nella capacità dello sciamano di trasformarsi 
in una di queste entità e come tale di intervenire presso il 
paziente (Praet, 2009, p. 744). Così, le danze dell’orso, che 
erano molto comuni in Nord America e che spesso vedevano 
la partecipazione di sciamani e altri individui che dispone- 
vano di poteri particolari, erano considerate modalità per 
acquisire le qualità dell’animale. Non si trattava di semplici 
imitazioni del comportamento dell’orso bensì di modalità 
attraverso le quali i danzatori si sentivano realmente tra- 


sformati in animali e spesso coloro che assistevano a queste 
cerimonie avevano l’impressione di vedere non degli esseri 
umani camuffati da animali ma dei veri e propri animali, 
nei quali i danzatori si erano trasformati (Rockwell, 1991, 
p. 151; Kohn, 1986). 

Questi aspetti richiamano la natura trasformativa dell’e- 
sperienza visionaria: i contini che separano i diversi ordini 
della realtà divengono sfumati e indistinti, il mondo viene 
percepito come fluido e cangiante, percorso da un proces- 
so di continua trasformazione, in cui ogni oggetto o essere 
può manifestarsi come se stesso, ma anche potenzialmente 
come qualcosa d’“altro” (Irwin, 1994, p. 72). Hallowell ri- 
porta l’impressionante testimonianza di un Ojibwa, il quale 
racconta di come, durante una visione, ottenne la benevo- 
lenza di uno spirito ( ogima ) che si rivelò essere un’aquila e 
di come egli stesso si trasformò in aquila, distese le ali e si 
librò nell’aria (Hallowell, 2010 [1934], p. 375). 

Condizione essenziale per ottenere la visione è l’isola- 
mento: il candidato deve allontanarsi dalla comunità in cui 
vive, raggiungere un luogo solitario, che consenta una com- 
pleta immersione nel mondo mitico e visionario. Abbando- 
nare il luogo abitato significa lasciare alle spalle il mondo 
conosciuto, ordinato, regolato della società umana per en- 
trare non tanto nel mondo “selvaggio” della natura, quanto 
in un orizzonte aperto di possibilità e di opportunità, dove 
le norme e classificazioni ordinarie del mondo sociale sono 
parzialmente sospese o abolite, dove sono possibili forme 
di esperienza inusuali e imprevedibili (Irwin, 1994, pp. 83- 
84). Qui incontriamo un’altra caratteristica fondamentale 
del pensiero amerindiano: la nozione dell’incompletezza 
della natura umana, la sua carenza e mancanza di risorse e 
di potere nei confronti degli altri esseri del cosmo. 

In senso generale, gli Indiani ritenevano che gli umani 
fossero spiritualmente meno potenti degli animali. Gli uma- 
ni, infatti, erano le uniche creature che nascevano sostan- 
zialmente impotenti. Per vivere adeguatamente nel mondo, 
ossia per cacciare o raccogliere il necessario per nutrire la 
propria famiglia, evitare di essere uccisi in battaglia, contri- 
buire alla propria tribù, ciascuno doveva acquisire potere. 
Questo potere aveva generalmente origine da qualche ani- 
male o essere mitologico. (Rockwell, 1991, p. 95) 


L’orso si presentava come un animale particolarmente po- 
tente e sapiente: per questo, colui che fosse riuscito a ot- 
tenere il potere dell’orso sarebbe divenuto un individuo 
dalle virtù eccezionali e conoscitore dei segreti più miste- 
riosi, avrebbe ottenuto i poteri dello sciamano: la capacità 
di curare i malati, di vedere nel futuro, di scoprire gli aspetti 
nascosti della realtà. Una nozione, questa, che non era as- 
solutamente propria ai soli popoli nativi americani, ma si 
ritrova, come aveva dimostrato Hallowell nella sua tesi di dot- 
torato (Hallowell, 1926), in tutto l’emisfero settentrionale. 

4. Intorno al polo 

Tra i Dakota del Canada, un ragazzo che voleva entrare a 
tutti gli effetti nella vita adulta, poteva sottoporsi a un ri- 
tuale, nel corso del quale egli “faceva l’orso”. Si costruiva 
un simulacro della tana dell’animale, con quattro sentieri 
che, dipartendosi da essa, conducevano verso le quattro di- 
rezioni del cosmo e il candidato vi passava un certo tempo 
in meditazione. Poi veniva fatto uscire con una pantomima 
che imitava una caccia all’orso, durante la quale egli veniva 
simbolicamente abbattuto (Wallis, 1947, pp. 64-65). Anche eA 
in questo caso, secondo il pensiero indigeno il candidato 
non si limitava a una semplice imitazione dell’ animale, bensì 
si pensava che si trasformasse effettivamente in un orso, la 
cui uccisione rappresentava il momento della sua ri-trasfor- 
mazione in essere umano. Secondo un modello che si ritrova 
anche in altre culture del Nord America (Comba, 1992), lo 
schema di questo rituale richiama la nozione secondo cui 
l’essere umano, per poter ottenere un completamento della 
sua natura intrinsecamente incompiuta e manchevole, deve 
passare attraverso un percorso che lo porta a immedesimar- 
si temporaneamente con un essere “altro”, a sperimentare 
l’alterità e la contiguità con il non-umano. Da questa espe- 
rienza di trasformazione, l’individuo ottiene un potere rin- 
vigorente, un incremento di energia e nuove qualità che gli 
consentono di accedere alla sua nuova condizione di adulto 
e di ottenere il riconoscimento sociale dell’awenuta meta- 
morfosi. In questo senso, l’esperienza trasformativa costi- 
tuisce il nucleo centrale del processo di costruzione della 
personalità e costituisce un meccanismo di “auto-poiesi”, di 
“costruzione del sé” (Irwin, 1994, pp. 120, 263), che si pone 
in parallelo con il processo di “antropo-poiesi” ossia di co- 
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struzione sociale dell’essere umano, che ogni società mette 
in opera per creare il proprio modello specifico di umanità 
(Remotti, 2013). 

Analogamente, tra gli Ojibwa, una ragazza che non aveva 
ancora raggiunto la pubertà era chiamata wemukowe, ossia 
“sta per divenire un’orsa”. Con il sopraggiungere del primo 
flusso mestruale, la giovane veniva isolata in una apposita 
capanna, dove viveva appartata rispetto alla sua famiglia per 
alcuni giorni e in questo periodo veniva chiamata mukowe, 

“lei è un’orsa” (Rockwell, 1991, p. 185). Queste tradizioni 
sono straordinariamente simili a quanto sappiamo avvenis- 
se nell’antichità presso il santuario di Artemide a Brauron, 
vicino ad Atene. Un gruppo di fanciulle ateniesi risiedeva 
per un certo tempo presso il santuario, dove si sottoponeva 
al I ’ arkteia, ossia una prestazione rituale nel corso della quale 
esse dovevano imitare le orse, o, per meglio dire, divenire 
“orse” ( arktoi ) (Brelich, 1969, p. 229 sgg.). La spiegazione 
mitica del rituale raccontava di un’orsa che era stata ucci- 
sa, dopo aver ferito una ragazza. L’oracolo di Delfi ordinò 
che le ragazze ateniesi, da allora in avanti, avrebbero dovuto 
“fare le orse” durante il “rituale dell’orsa” {arkteia). È molto 201 
improbabile che in epoca classica questa cerimonia coinvol- 
gesse tutte le ragazze della città di Atene, più probabilmente 
si trattava soltanto di alcune fanciulle, scelte con criteri che 
non sappiamo, che dovevano rappresentare tutte le loro co- 
etanee (Dowden, 1989, pp. 33-34). È anche possibile che 
fossero le sacerdotesse che guidavano il rito ad essere chia- 
mate “orse”, come le loro giovani allieve. 

Un’altra sorprendente analogia si può osservare nelle 
tradizioni riguardanti le costellazioni che ruotano intorno 
al polo celeste, le quali, sia nel mondo europeo che in quel- 
lo americano, sembrano richiamare la figura dell’orso, in 
particolare quella di una femmina di orso. Nella tradizione 
greca, la dea Artemide era particolarmente vicina al mondo 
delle foreste e degli animali selvatici, quindi anche l’orso 
era una delle creature a lei legata da molteplici riferimen- 
ti simbolici. Un racconto tramandatoci in forma letteraria 
da Ovidio {Metamorfosi, II, 409-531) ci parla di Callisto, una 
ninfa cacciatrice, votata alla castità come tutte coloro che 
facevano parte del seguito di Artemide. La giovane venne 
però sedotta da Zeus, che le apparve sotto le sembianze della 
stessa Artemide (o forse nelle sembianze di un orso, fiamma- 


le sacro alla dea). Rimasta incinta e scoperta dallo sguardo 
iroso di Artemide, Callisto venne trasformata in orsa e sotto 
tale aspetto vagò per diversi anni tra i boschi, fino a che un 
giorno si trovò faccia a faccia con quello che era il figlio che 
lei aveva partorito, di nome Arcade. Costui, naturalmente 
nulla sapendo dell’identità deH’animale che aveva di fronte, 
la prende di mira con il suo arco, se non che l’intervento 
provvidenziale di Zeus impedisce al figlio di uccidere sua 
madre e trasferisce entrambi in cielo: Callisto divenne la 
costellazione dell’Orsa Maggiore ( Arktos ) mentre il figlio di- 
venne la stella Arcturus (il “guardiano dell’orso”) (March, 
1998, pp. 179-181). 

Anche nella regione delle Pianure del Nord America si 
trova un racconto, che si presenta con diverse varianti, che 
narra della trasformazione in orso di una giovane donna. 

Nella sua versione più diffusa, una giovane donna rifiu- 
tava qualunque proposta di matrimonio e ogni giorno si 
allontanava dal villaggio per recarsi nella foresta, dove si 
incontrava con il suo amante segreto, un orso. Quando gli 
abitanti del villaggio scoprono la storia, su suggerimento 
della sorellina della ragazza, uccidono con un’imboscata 
l’animale. Qualche tempo dopo, mentre gioca con la so- 
rella minore, la giovane donna comincia a imitare scher- 
zosamente il comportamento di un orso, trasformandosi 
però realmente in un animale feroce, che attacca e uccide 
numerose persone del suo accampamento. I sei fratelli e la 
sorella tentano di sfuggire ma vengono inseguiti dall’orsa 
inferocita. Si rifugiano in cima a un albero, da cui riescono 
alla fine a uccidere l’animale inseguitore. A questo punto, 
decidono di trasferirsi in cielo, dove si trasformano nelle 
sette stelle dell’Orsa Maggiore. (Comba, 2005) 1 

Analogie come queste non sono facili da spiegare. Ricorrere 
al luogo comune che idee simili possono venire in mente 
a popoli diversi che vivono in contesti geografico-ecologici 
simili non spiega nulla e tende a dare per scontate connes- 
sioni simboliche che non sono affatto ovvie: ad esempio il 
legame tra orso e donna, la trasformazione che avviene in 
conseguenza di una trasgressione sessuale o di un’unione 
non regolare, il tema della morte che sembra preludere a 
una nuova nascita e la connessione più o meno implicita con 


Cfr. Comba, 1996 per la citazione delle fonti. 
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rituali di iniziazione o di trasformazione rituale. Già quasi un 
secolo or sono, Hallowell aveva osservato la diffusione da un 
continente all’altro di un complesso di elementi cerimoniali 
riguardanti l’orso, che riconduceva a una «antica cultura 
boreale, che ebbe origine nel Vecchio Mondo, associata con 
la caccia alla renna», aggiungendo che gli sembrava «non 
impossibile» che tale cultura potesse derivare dai cacciatori 
del Paleolitico (Hallowell, 1926, p. 161). Oggi, dopo la sco- 
perta della grotta Chauvet, nell’Ardèche (Francia), che ci 
ha restituito splendide pitture di orsi dipinte da cacciatori 
paleolitici risalenti a più di 30.000 anni fa (Clottes, 2008, 
pp. 32-33), possiamo dare maggior peso a questa possibilità, 
ponendo attenzione che, proprio in quello stesso periodo, 
le prime avanguardie di popoli cacciatori provenienti dall’A- 
sia settentrionale, che condividevano una serie di elementi 
culturali con tutti i popoli della pianura euro-asiatica, si sta- 
vano affacciando sulla costa del Pacifico e cominciavano i 
primi tentativi di esplorazione del continente americano. È 
suggestivo pensare, anche se non siamo in grado di poterlo 
dimostrare, che questi antichi pionieri portassero con sé un 
bagaglio culturale, sviluppatosi tra le culture di cacciatori 203 
del Paleolitico nel corso di lunghi millenni, che costituirà 
il nucleo a partire dal quale verranno elaborati i sistemi 
culturali che costituiranno la fantasmagorica fioritura delle 
culture indigene americane, tino al momento traumatico 
dell’invasione del continente da parte dei popoli provenien- 
ti dall’Europa. 
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Fig. 1 

Orsi grizzly, Ursus arctos horrìbilis, litografia di John Woodhouse Audubon del 1848 

Amori Carter Museum of American Art, Fort Worth, Texas (commons.wikimedia.org) 



Fig. 2 

Orsi neri, Ursus americanus, litografia di John Woodhouse Audubon del 1848 

Amon Carter Museum of American Art, Fort Worth, Texas (commons.wikimedia.org) 
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Fig.3 

Ritratto del capo dei 
Missouri He-Who-Kills- 
the-Osages, realizzato da 
George Catlin nel 1832. 

Il personaggio ritratto mostra 
un grande collare di artigli 
d'orso, un ornamento 
che contraddistingue un 
individuo di grande prestigio 
e autorità. 

Sul fornello della pipa che il 
capo tiene in mano si scorge 
la scultura di un animale, che 
sembra essere un orso 
(www.outpost-art.org) 
Smithsonian American Art Museum, 
Washington D.C. 


Fig-4 

Danza dell'Orso dei Lakota, osservata e dipinta da George Catlin sull'alto corso del fiume Missouri, nel 1835 

Smithsonian American Art Museum, Washington D.C (commons.wikimedia.org) 
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Fig.5 

Sciamano degli Arikara in costume 
da orso che prega di fronte 
a un albero di cedro 

Fotografia di Edward Sheriff Curtis, 1908 
(edwardcurtisphotographer.com) 



Fig.6 

Sciamano in costume da orso 
dei Blackfoot, ritratto da George 
Catlin nel 1 832 

Smithsonian American Art Museum, 
Washington D.C. 

(commons. wikimedia.org) 





Fig.7 
Sciamani 
degli Arikara, 
mentre eseguono 
un rituale dell'orso 
Fotografia di Edward 
Sheriff Curtis, 1908 
(edwardcurtisphotographer. 
comi 
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Fig. 8 

Old Bear ("Vecchio Orso"), uno sciamano 
dei Mandan, ritratto da George Catlin nel 1832, 
mentre regge in mano due pipe sacre 

Smithsonian American Art Museum, Washington D.C. 
(www.georgecatlin. org) 
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Fig.9 

Bear Butte, una collina nel South Dakota, considerata un luogo sacro da molte 
popolazioni native delle Pianure. Il nome di "Collina dell'Orso" è stato attribuito a 
quest'altura perché il profilo ricorda quello della schiena di un orso accovacciato. 
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21 2 Da un’analisi comparata tra la produzione mitica di due uni- eA 

versi culturali lontani nel tempo e nello spazio, quali gli india- 
ni d’America della costa del nord-ovest e l’uomo medievale 
europeo, sono emerse profonde analogie tra alcune parti- 
colari figure che attraversano entrambi i sistemi culturali. Si 
tratta di esseri mitici quali il Selvaggio, il Folle e l’Orso. Tutte 
e tre le figure inoltre, presentano significative contiguità e re- 
ciproche contaminazioni tra di esse, tanto da non renderne 
sempre chiari i contini funzionali e semantici. 

Il Selvaggio è, in tutte le sue articolazioni, la figura centra- 
le di una serie di credenze e di rituali che permeano l’Europa 
durante tutto il Medioevo. I segni visibili della sua presenza 
neH’immaginario europeo sono innumerevoli: racconti e 
leggende provenienti dalla tradizione orale che lo vedono 
protagonista, così come incisioni, miniature, elementi sculto- 
rei decorativi di chiese e cattedrali, arazzi, affreschi e dipinti. 

Le fonti iconografiche hanno costituito lo strumento prin- 
cipale di questo studio, consentendo, attraverso la verifica 
delle “somiglianze di famiglia”, l’analisi degli attributi e delle 
funzioni che caratterizzano tali esseri leggendari. I risulta- 
ti sono stati pubblicati in forma multimediale sul sito web 
La maschera del selvaggio: Indiani d’America e Tradizioni europee 
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(Amateis, 2012) sistema attraverso il quale è stato possibile 
organizzare e creare dei percorsi iconografici, che hanno 
consentito di meglio evidenziare e comparare le caratteristi- 
che comuni dei personaggi. 

Selvaggi, Folli e Orsi sono accomunati dal porsi come figure 
ai confini con l’umano, perché presentano tratti antropomofi, 
zoomorfi e fitomorfi e proprio per questo, in contesti in cui il 
pensiero mitico produce, contiene e tramanda la conoscenza, 
si danno come esseri che eccedono l’umanità: tanto più sono 
legati alla selva, al mondo delle fiere, tanto più sono partecipi 
delle forze primordiali e originarie della natura. 

1 . Il Selvaggio 

1.1. Tratti zoomorfi: confini uomo/ animale 
L’iconografia medievale sottolinea l’aspetto semianimalesco 
del Selvaggio. Barba e capelli incolti, un corpo molto villoso 
(figg. 1 e 2), dotato di dimensioni e forza sovrumana, costi- 
tuiscono i tratti fisici di questa figura. In un’incisione del xvi 
secolo è rappresentato un uomo estremamente possente, alto 
il doppio di un uomo comune, mentre brandisce il suo ba- 
stone nodoso per battersi contro un cavaliere armato di tutto 
punto, le cui sorti sembrano già segnate (fig. 3). Tali caratte- 
ristiche consentono al Selvaggio di confrontarsi con le fiere 
come mostra la scena raffigurata su di un arazzo risalente al 
xv secolo circa in cui uomini ricoperti da una folta peluria 
combattono con leoni e mostri fantastici (fig. 4) . La maggior 
parte delle volte il Selvaggio è raffigurato con il suo attributo, 
il bastone nodoso, che ne indica lo strumento attraverso cui 
si difende e combatte. 

Parallelamente, nel mondo degli indiani Kwakiutl, che 
abitano le coste del nord-ovest americano, incontriamo Dzo- 
nokwa, la donna selvaggia della foresta, il cui aspetto viene 
così descritto da Boas: 

Le Dzonoqlwa hanno il corpo scuro [...]. La loro taglia è 
due volte quella umana. Sono descritte come giganti. Le loro 
mani sono pelose. Generalmente la Dzonoqlwa che appare 
nelle narrazioni è un soggetto femminile. Spesso ha grandi 
seni ciondolanti. E così forte che può abbattere alberi di 
grandi dimensioni. (Boas, 1935, p. 144) 

Similmente anche il Selvaggio del folklore medievale euro- 
peo viene talvolta raffigurato mentre brandisce un albero. 
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Un disegno del Selvaggio, maschera tra le protagoniste dello 
Shrovetide Carnivai ài Norimberga, che ebbe luogo tra il 1449 
al 1530, riproduce un uomo della selva con barba, baffi, lun- 
ghi capelli e corpo ricoperto di aghi di pino mentre porta 
con sé un intero albero al cui tronco è aggrappata una pic- 
cola - ove confrontata con le dimensioni dell’uomo selvag- 
gio - bgura umana (bg. 5). La Dzonokwa, dal canto suo, è 
guarnita di capelli neri, di foltissime sopracciglia e spesso di 
abbondante pelosità sul volto, tant’è che non è raro vederla 
personibcata da maschere in cui compaiono anche barba e 
baffi (bgg. 6 e 7). In quasi tutte le sue rappresentazioni la 
bocca di Dzonokwa assume la tipica contrazione che il mo- 
stro utilizza per emettere il suo grido caratteristico (bg. 8). 

Un grido ai conbni dell’umano, bestiale, e una modalità di 
proferire le parole quasi incomprensibile: 

La Dzonoqlwa pronuncia le parole in modo tale che ogni 
sillaba di un discorso ordinario è ripetuta con l’iniziale “h” 
sostituita alla consonante iniziale della parola o con la lettera 
“h” introdotta prima della vocale iniziale. La loro voce è così 
forte che scuote le tavole dei tetti. (Boas, 1935, p. 145) 
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1.2. Tratti fitomorfi: confini uomo /vegetazione 
Se alcuni tratti zoomorb si innestano su caratteri antropo- 
morti, anche taluni tratti vegetali possono diventare costituti- 
vi di tali hgure. Nella bgura 9 sono raffigurati due Selvaggi in 
combattimento, con tratti evidentemente btomorb, mentre 
si affrontano in sella ai loro cavalli. Le loro armi, alla guisa 
di lance, sono bastoni nodosi, che paiono giovani alberi sra- 
dicati, mentre la bgura è antropobtomorfa. 

In un raffronto con l’universo Kwakiutl, incontriamo 
Bekhu’s, l’uomo dei boschi, di piccola taglia, di colore verde, 
a testimonianza della sua natura anche vegetale, e ricoperto 
da fronde nella zona del tronco (bg. 10). Tratti btomorb 
sono evidenziati nella maschera del Bekhu’s (bg. 11) in cui 
la barba è costituita da fogliame, così come il copricapo da 
foglie e rami intrecciati. 

Ma presso gli Indiani Kwakiutl vi è un’altra importante 
creatura leggendaria, che trae i suoi poteri direttamente 
dallo Spirito cannibale, l’Hamatsa. Alcuni membri prescelti 
delle tribù, i futuri Hamatsa, attraverso un rituale iniziatico 
entrano in contatto con lo spirito di Baxbaxwalanuksiwe “il 
cannibale al margine settentrionale del mondo”. Coloro che 


eseguono il rituale di iniziazione non indossano delle ma- 
schere mobili dai tratti animali (fig. 12), prerogativa degli 
iniziati di lungo corso, bensì semplici ornamenti di rami di 
abete, simbolo della condizione di esclusiva selvadchezza. Al 
termine deH’iniziazione i rami d’abete verranno sostituiti con 
ornamenti di corteccia di cedro ossia da oggetti che detengo- 
no caratteristiche di sacralità. La figura 13 mostra un novizio 
appartenente alla prestigiosa Società degli Hamatsa ovvero 
dei membri della Società del Cannibale, con un copricapo 
e un gonnellino di rami di abete, così come la figura 14 in 
cui un novizio posseduto dallo spirito iniziatore indossa un 
copricapo, dei bracciali e una cintura di rami di abete. L’i- 
niziazione prevede una compenetrazione con le forze della 
selva, in quanto per un periodo di tre-quattro mesi i futuri 
Hamatsa vengono allontanati dal villaggio e vivono nella fore- 
sta acquisendo tratti cannibalici e lanciando urla spaventose 
quando si avvicinano ai villaggi. 

1.3. Dove vive il Selvaggio: confini villaggio/foresta 
Il Selvaggio medievale vive al di fuori dei luoghi inurbati, 
ma non in luoghi irraggiungibili, abita le selve e i boschi, i 
luoghi che confinano con i villaggi, con la civiltà, e qui elegge 
a suo rifugio una grotta o un albero cavo. Un’illustrazione 
del xvi secolo, conservata alla Biblioteca Nazionale di Pari- 
gi, mostra un Selvaggio davanti alla grande apertura di un 
albero (fig. 15). La famiglia del Selvaggio, descritta in una 
miniatura, risalente sempre al xvi secolo, è posta all’ingresso 
di una grotta. Il capofamiglia è in piedi con il suo bastone 
alla guardia dell’abitazione, mentre la donna allatta il figlio 
(fig. 16). Non si tratta di semplici dimore, ma di magiche 
porte che consentono il passaggio verso un mondo altro, il 
mondo infero, degli antenati, i quali per le culture orali ap- 
partengono alla sfera delle origini, quindi del sacro. Grotte, 
caverne e cavità possono essere interpretate come aperture 
attraverso le quali è possibile raggiungere il mondo infero e 
uscirne. La capacità di migrare tra i due mondi era ritenuta 
una caratteristica delle figure che si collocano in territori 
marginali o di confine, le quali hanno il potere di transitare 
tra una sfera e l’altra della realtà. In un’ottica di longue durée 
ancora nel sedicesimo secolo Bruegel il Vecchio, nel suo dise- 
gno che evoca le tentazioni di Sant’Antonio, mostra il Santo 
mentre viene tentato da esseri diabolici, con caratteristiche 
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antropozoomorfe, che provengono dalla cavità di un albero e 
dalle cavità di una testa umana (fig. 1 7) . Una stampa del 1701 
ci mostra un Arlecchino/Hellequin, che da figura mitica 
della Wilde Jagd o Caccia selvaggia, ritroveremo protagonista 
sulle scene della Commedia dell’Arte, in veste di guardiano 
dell’olmo, nella fattispecie di un albero cavo (fig. 18). 

Se ci spostiamo nel Nord America, le figure che incarnano 
il Selvaggio vivono anch’esse al di fuori dei luoghi abitati. Le 
Dzonokwa, le donne selvagge della foresta eleggono infatti 
a loro residenza i luoghi lontani dai villaggi: 

Le Dzonoqlwa sono delle persone che vivono nell'entro- 
terra o sulle montagne. Le loro case sono lontane e all'inter- 
no del bosco. Una di esse vive in un profondo lago in cima 
a una montagna. Vi è un sentiero che conduce, dai villaggi 
abitati dagli umani, a uno stagno vicino al quale sorgono le 
loro abitazioni. (Boas, 1935, p. 144) 

A sua volta il Bekhu’s, l’uomo dei boschi, si avvicina agli uma- 
ni soltanto quando questi si addentrano nei suoi territori, 
i boschi, e non esce mai dalla selva, se non, in casi molto 
rari, per raggiungere la spiaggia. Per entrare in contatto con 
il suo ispiratore, il Grande Spirito Cannibale, l’iniziato Ha- 
matsa Kwakiuti deve addentrarsi nella foresta e trascorrere 
un periodo durante il quale potrà essere posseduto dallo spi- 
rito di Baxbaxwalanuksiwe, che si manifesta solo in tale luogo 
eleggendo a sua dimora i margini settentrionali del mondo. 
Anche il Nohlmall, il danzatore folle dai tratti antropozoo- 
morfi (fig. 19) assistente dell’Hamatsa durante le cerimonie 
d’inverno, trae i suoi poteri, secondo il mito, da esseri mi- 
steriosi chiamati Atlasemk che abitano un’isola galleggiante 
sulle acque di un lago, nel profondo della foresta. 

1.4. La capacità di spostarsi tra i due mondi, la trasmigrazione 
nell’aldilà: ai confini tra i vivi e i morti 

Ritornando alla mitologia medievale verifichiamo che la ca- 
pacità di trasmigrare fra due mondi suggerita dai luoghi in 
cui vive il Selvaggio, porta con sé il tratto della zoppìa, delle 
aritmie deambulatone. Ritroviamo ancora alle soglie della 
modernità, nelle maschere della Commedia dell’Arte, un Ar- 
lecchino/Hellequin, che cavalca un diavolo zoppo (fig. 20) 
e un Arlecchino in equilibrio su di un trampolo/stampel- 
la mentre cerca di conquistare le attenzioni di una giovane 
donna (fig. 21). Il potere di spostarsi tra due mondi implica 
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dell'umano: gli inferi, i morti, ovvero gli antenati, intesi come le forze 
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primigenie delia natura, forze che hanno m se la potenza 
di tutti gli elementi (vegetali, antropomorfi e animali) e che 
permeano le figure che hanno contiguità con esse. 

Presso gli indiani Kwakiud la migrazione nel mondo in- 
fero è una prerogativa posseduta anche da un’altra figura 
che presenta un’andatura ciondolante che la pone a rischio 
di cadute, in quanto nel rito viene proposta come semiad- 
dormentata. Si tratta di Dzonoqwa, la donna selvaggia della 
foresta che, come il Selvaggio europeo, possiede il potere 
di viaggiare tra due mondi: «La Dzonoqlwa può viaggiare 
sottoterra» (Boas, 1935, p. 145). 

In ambito occidentale la zoppaggine mitica e rituale viene 
ripresa da C. Ginzburg in Storia Notturna (Ginzburg, 1989) do- 
ve, con particolare riferimento alla mitologia greco-romana 
e alla cultura popolare europea e asiatica, si dimostra come 
l’eroe zoppo o colui che indossa un’unica calzatura avrebbe 
una valenza archetipica e rappresenterebbe la mediazione 
tra il mondo umano e quello ultraterreno: in molte culture 
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tato come una facoltà di trasmigrare nel mondo dei morti. 

Nella mitologia greca il tratto della zoppìa viene attribui- 
to a diverse figure divine ed eroiche (Efesto, Edipo, Giaso- 
ne). Comparendo al sacrificio che il re Pelia stava offrendo, 

Giasone si presenta con un solo sandalo, perchè l’altro era 
andato perduto durante f attraversamento di un fiume: la 
sua presenza venne interpretata dagli astanti come indica- 
tiva di cattivo auspicio. Nel mondo antico si credeva infatti 
che la persona “con una sola scarpa” provenisse da un altro 
mondo, probabilmente dagli inferi, e avesse lasciato là l’altro 
calzare, come pegno e prova che egli teneva ancora un piede 
nel mondo dei morti. (Kerényi, 1976, voi. II, p. 263) 

La contiguità con il mondo dei morti non necessita di essere 
suffragata da particolari elementi quando si tratta di un altro 
rappresentante del Selvaggio presso gli Indiani Kwakiud, il 
Bekhu’s. L’uomo dei boschi appartiene già a un mondo altro 
poiché il fatto che il suo corpo sia freddo come il ghiaccio e 
che tutti coloro (di preferenza cacciatori o guerrieri) che ac- 
cettino le sue profferte di salmone non possano più tornare 
indietro, sembra essere un chiaro segno dell’alterità di tale 
essere. Ecco come lo descrive Boas: 


L’uomo del bosco è una persona che porta via gli affoga- 
ti. Il suo corpo è freddo come il ghiaccio. Chiunque accetti 
il cibo che offre non può tornare indietro [...] L’uomo dei 
boschi appare come capo di un piccolo gruppo di gente 
mitica. (Boas, 1935, p. 146) 

1.5. La fame mitica e il cannibalismo: confini tra umanità 
e animalità 

Il tratto della fame è un elemento caratterizzante del Sel- 
vaggio europeo, al punto che Betrand Hell in Le sang noir. 
Chasse e mythe du Sauvage en Europe lo indica come l’elemento 
maggiormente distintivo. Il signore dei boschi, cacciatore per 
eccellenza (hg. 22), si ciba di carne cruda anche se in alcuni 
casi si accontenta di far razzìa nelle cucine divorando il cibo 
con ferina avidità (hg. 23). 

La fame è anche il tratto distintivo del novizio del popolo 
kwakiuti che viene iniziato dallo Spirito Cannibale (hg. 24) 
e che durante il periodo in cui è posseduto si trasforma in 
un essere famelico, avido di carne umana, attraverso la quale 
sarà saziato. Proprio tale comportamento, che lo assimila alle 
bere, gli impedisce di tornare a far parte della comunità, per 
cui attraverso un rituale che lo renderà nuovamente capace 
di seguire le regole rientrerà, arricchito dai poteri acquisiti, 
nel suo gruppo. 

Ma vi è un altro personaggio, la Donna selvaggia dei bo- 
schi, che, come viene evidenziato nelle diverse leggende 
(Lévi-Strauss, 1985, p. 52), ambirebbe cibarsi di carne uma- 
na, in particolare dei bambini che rapisce, sebbene nei fatti 
tale aspirazione non si realizzi mai. 

1.6. Il tratto della fertilità del Selvaggio 

Nel corso del Medioevo il Selvaggio viene spesso rappresen- 
tato come rapitore o assalitore di giovani donne. La sua vici- 
nanza con la potenza della selva e con gli inferi gli conferisce 
una grande energia sessuale che sorge dall’essere in contatto 
con gli antenati, ossia tutte le forze originarie della natura. Il 
Selvaggio costituisce egli stesso una delle personihcazioni di 
tale energia diventando il propiziatore di coppie di amanti 
come mostra il medaglione risalente al 1470-80 circa, in cui 
lo stemma di Assmannshausen (Germania) è circondato da 
due coppie di innamorati e da due uomini selvaggi (hg. 25). 
In un incisione di Albrecht Dùrer, conservata al Metropolitan 


Museum of Art, è raffigurato un uomo selvaggio dai tratti 
molto ferini che sta per assalire una donna (fig. 26). Del re- 
sto il Selvaggio agisce in modo istintivo, irrazionale, senza 
controllo alcuno della propria energia sessuale. Ancora in 
un’incisione di Albrecht Dùrer vediamo una giovane dama 
in abito da sposa, al cui orecchio un uomo selvaggio sussurra 
delle frasi con intento seduttivo. L’uomo selvatico regge con 
il suo bastone un elmo alato e uno scudo su cui è raffigurato 
un teschio (fig. 27). Anche in questo caso vi è un legame fra 
il Selvaggio e la fecondità, legame reso evidente dal ruolo di 
futura sposa della figura femminile. 

L’artista, fine conoscitore dei miti appartenenti alla cultu- 
ra medievale, fa dunque segno alla concezione della morte 
nelle culture mitiche. I morti, gli antenati, costituivano le 
origini dell’umanità, si confondevano con gli elementi della 
natura e, in alcuni periodi dell’anno, ad esempio nei Carne- 
vali, si personificavano attraverso le maschere. Queste erano 
il segno efficace di esseri inferici dotati di una forza genera- 
tiva. Ecco perché le figure propiziatrici della fertilità sono 
proprio quelle che contemplano in sé tratti antropomorfi, 
zoomorfi e talvolta vegetali, come il Selvaggio. 

Parallelamente la creatura mitica che presso gli Indiani 
della costa di nord-ovest riveste il ruolo della donna selvaggia, 
la Dzonokqwa, possiede il potere di resuscitare i morti o di 
concedere bellezza e vigore. In un mito del gruppo Tenaktak 
si racconta che la donna selvaggia della foresta grazie a un’ac- 
qua magica attinta da una bacinella resuscita il proprio figlio; 
attraverso l’aspersione della propria acqua trasforma l’eroe 
in un bel giovane e grazie all’acqua magica donata all’eroe 
da Dzonokwa, questi potè resuscitare i genitori (Lévi-Strauss, 
1985, p. 50). 

Altro elemento simbolo di fecondità e prosperità sono le 
enormi ricchezze che Dzonokwa nasconde, le quali permet- 
teranno a coloro che riusciranno a impadronirsene di assur- 
gere a importanti ruoli sociali e a considerarsi discendenti 
della donna selvaggia dei boschi. Secondo un mito Awaitla- 
la, nell’abitazione della Dzonokwa furono trovati cumuli di 
ricchezze: carne, pellicce d’orso e di capra selvatica, bacche 
essiccate e tutti i salmoni che erano stati rubati all’eroe. Il pa- 
dre del giovane che aveva consentito il lauto bottino assunse 
il nome cerimoniale di Dzonokwa e invitò “tutte le tribù”, 
offrendo loro un gran banchetto e distribuendo pelli e pel- 


licce. Tornato al suo paese eresse quattro statue di Dzonokwa 
a ricordo dell’impresa (Lévi-Strauss, 1985, p. 48). 

L’uccisione della donna selvaggia della foresta comporta 
sempre la possibilità per l’eroe di appropriarsi delle sue enor- 
mi ricchezze e di distribuirle durante precise cerimonie. Il 
clan a cui appartiene l’autore dell’impresa acquisisce così un 
rango sociale importante e di tutto rispetto. Ma oltre a essere 
apportatrice di ricchezze e di prestìgio sociale, essa è anche 
un tramite attraverso la quale le giovani durante la pubertà 
acquisiscono dei poteri, in particolar modo una grande forza 
fisica. Da un mito presente presso gli Tsawatenok si evince 
l’esistenza di un vero e proprio rito di passaggio in cui le 
fanciulle del villaggio erano protagoniste. Il mito racconta 
infatti che “Dzonokwa della foresta” invitò nella sua dimora 
un principessa, incontrata nel bosco in cui stava giocando, 
che aveva da poco raggiunto la pubertà. Questa, in cambio 
della promessa di rendere bella anche la gigantessa, otten- 
ne da lei le vesti magiche dell’orchessa, ossia i suoi abiti di 
pubertà. La principessa condusse Dzonokwa al villaggio con 
la scusa di affidarla a un barbiere, e, un guerriero chiamato 
appositamente, la uccise con un martello e uno scalpello di 
pietra. Quando il villaggio arrivò alla casa dell’orchessa vi 
trovò enormi ricchezze, quali pelli, pellicce, carne secca e 
grasso. Furono distribuite le provviste di Dzonokwa e il clan 
autore dell’impresa acquistò il rango più alto. Da quel tempo 
le ragazze nel periodo della pubertà indossarono i paramenti 
di lana di capra della Dzonokwa (Lévi-Strauss, 1985, p. 51). 

1.7. Il Selvaggio come antenato mitico 

Numerosi blasoni appartenenti a casate aristocratiche euro- 
pee mostrano il Selvaggio quale supporto dello scudo di fa- 
miglia. Il segno della nobiltà medievale era dato dalla discen- 
denza da figure leggendarie, capostipiti mitici, contemplanti 
il tratto animale e ferino. Il Selvaggio che è a contatto con 
la potenza della selva, con il mondo infero ed è portatore di 
fertilità, fecondità e prosperità può ben partecipare dell’ori- 
gine di importanti dinastìe. Inoltre il nobile medievale è un 
guerriero consapevole e orgoglioso dei valori delle proprie 
origini barbariche. Il coraggio, la forza, le abilità guerresche 
sono caratteristiche necessarie per assolvere pienamente alla 
funzione richiesta al gruppo sociale più potente. La ricerca 
e la rappresentazione delle proprie origini da parte dei bel- 


latores conduce a figure decisamente zoomorfe, quali l’orso, 
o a figure zooantropomorfe che meglio sussumono su sé e 
possono quindi trasferire alla casata tali valori. L’identifica- 
zione della figura del Selvaggio con quella del guerriero vie- 
ne spesso evidenziata dall’iconografia che lo mostra come un 
combattente con le armi del cavaliere. In una decorazione 
dei banchi del coro della cattedrale di Winchester compare 
un uomo selvaggio armato di scudo e spada con elementi 
vegetali che fuoriescono dalla bocca. L’espressione e la po- 
stura mostrano un atteggiamento estremamente agguerrito, 
descrivono una figura pervasa dal furore bellico (fig. 28). 

Alle volte il Selvaggio viene rappresentato a cavallo mentre 
brandisce un bastone, oppure a piedi nella selva armato di 
uno scudo (figg. 29 e 30). Del resto al Selvaggio si attribuisce 
la dignità di un avversario, come nel caso dell’illustrazione 
proveniente da un manoscritto dell’inizio del xvi secolo in 
cui è raffigurato un combattimento che vede contrapposti 
Alessandro Magno con i suoi uomini e Selvaggi armati di 
bastoni e sassi (fig. 31). 

Le caratteristiche del Selvaggio lo candidano dunque a 
diventare un antenato mitico. Ed ecco, come anticipato, che 221 
compare su stemmi di schiatte nobiliari e di comunità. In un’ 
incisione di Martin Schongauer, risalente al xv secolo, che 
costituisce uno studio di stemma, è raffigurato un uomo sel- 
vaggio che regge con la mano un bastone nodoso e con l’altra 
uno scudo blasonato (fig. 32). In uno stemma araldico olan- 
dese su arazzo, databile al 1470 circa, vi sono un uomo e una 
donna selvatici che reggono un grande scudo sovrapposto da 
un elmo con cimiero alato (fig. 33). Il blasone di Grafschaft 
Kyburg, cantone svizzero, mostra anch’esso una coppia di sel- 
vaggi in funzione di supporto allo scudo araldico (fig. 34). 

Che il Selvaggio non sia solo una figura che appartiene 
alla cultura dei pauperes e degli aratores, ma diventi il segno di 
un’appartenenza a origini mitiche, lo dimostra in modo em- 
blematico la scelta da parte della prestigiosa famiglia nobilia- 
re francese dei Lusingano di designare una donna-serpente 
quale figura originaria della stirpe. Un essere antropozoo- 
morfo come mito fondativo della casata: Melusina. 

Intorno al 1390 il duca di Berry, erede del castello dei 
Lusignano, chiede allo scrittore Jean d’Arras di compor- 
re un romanzo che ricordi l’origine per così dire “sopran- 
naturale” della stirpe di cui egli è erede. L’opera vedrà 


la luce nel 1392 e porterà il titolo di Roman de Mélusine. 
La storia narra di Raimondino che durante una battuta di 
caccia nella foresta di Colombiers, uccide per errore suo 
zio. Sconvolto dall’accaduto si rifugia in un bosco e presso 
una fonte incontra tre fanciulle. Una di queste, risponde al 
nome di Melusina, la quale gli rivela di essere al corrente 
dell’incidente accadutogli e di poterlo aiutare offrendosi di 
sposarlo a patto che lui non cerchi mai di vederla il sabato. 
Raimondino si innamora di questa bellissima giovane ed è lie- 
to di accettare. Il matrimonio si rivela molto felice e fecondo: 
Melusina dà una numerosa progenie a Raimondo e la pro- 
sperità della coppia si riflette anche sui possedimenti della 
famiglia. Si accresce infatti la produzione agricola e vengono 
eretti nuovi castelli (bg. 35). Tuttavia, il fratello dello sposo 
insinua il dubbio sulle misteriose assenze della giovane, tanto 
da indurre al sospetto Raimondino, che infrange la promessa 
(bg. 36) . La ragazza, trasformandosi in serpente, scomparirà 
per sempre, ma tornerà furtivamente ogni notte, strisciando, 
a rimboccare le coperte dei suoi piccoli e i tigli nati dal loro 
matrimonio daranno gran lustro alla stirpe da lei fondata. 

Il Roman de Mélusine , come sostiene Le Goff nel suo saggio 
Melusina materna e dissodatrice (in Le Goff, 2000) , è la codibca 
di una serie di credenze popolari su unioni tra fate e umani 
che a partire dal xii secolo cominciano a essere riprese nella 
cultura letteraria. 

Walter Map, chierico che viveva alla corte reale d’Inghilter- 
ra, nel De nugis curialium scritto tra il 1181 e il 1193 racconta 
del matrimonio tra “Henno dai grandi denti” (che costituisce 
anche il titolo di una storia) e una strana creatura incontra- 
ta piangente in una foresta non lontana dalle spiagge della 
Normandia. La bellissima sconosciuta, che indossa abiti re- 
gali, racconta ad Henno di essere sopravvissuta al naufragio 
della nave che la stava accompagnando dal re di Francia, suo 
promesso sposo. Henno si innamora della fanciulla, la sposa 
e da lei ha una bellissima progenie. Ma la madre di Henno 
si accorge che la nuora si astiene dalla comunione, si sottrae 
all’aspersione dell’acqua benedetta ed evita l’inizio e la bne 
della messa. Decide così di spiare la giovane attraverso un 
buco scavato nel muro della camera da letto e la sorprende 
mentre sta facendo il bagno sotto forma di drago, per poi 
riprendere la sua forma umana. Henno, informato, decide 
di far aspergere la moglie di acqua benedetta, ma la giovane 
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balza via e scompare volando nell’aria emettendo un grande 
urlo. Si narra che all’epoca di di Walter Map esistesse ancora 
una numerosa discendenza di Henno e della moglie-drago. 

La storia di Henno dai grandi denti è stata avvicinata a 
quella “Dama del castello di Esperver” raccontata da Gervasio 
di Tilbury, anche lui ex protetto di Enrico II d’Inghilterra , 
negli Otia Imperialia (III, 57) composti tra il 1209 e il 1214, 
momento in cui era maresciallo per il regno di Arles: ed è 
proprio in questo regno che si trova il castello di Esperver. 
Anche la dama di Esperver non assisteva alla consacrazione 
dell’ostia e alla parte iniziale della messa e allorché il marito 
e alcuni servi la trattennero a forza nella chiesa, questa volò 
via nel momento dell’ostensione dell’ostia. 
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Le Goff propone di avvicinare la storia di Henno dai gran- 
di denti anche e soprattutto all’altra raccontata ancora da 
Gervasio di Tilbury negli Otia Imperialia (1, 15) ossia quella di 
“Raimondo dello Chàteau-Rousset”. Qui si narra del signore 
del castello di Rousset che incontra nei pressi del fiume Are 
una donna bellissima la quale acconsente di sposarlo a patto 
che egli non cerchi mai di vederla nuda perchè in quel caso 
lo sposo avrebbe perso tutta la prosperità materiale che lei 223 
gli avrebbe arrecato. La coppia ebbe ogni felicità: ricchezza 
materiale, salute, forza e una numerosa e bella progenie. Ma 
anche in questo caso la curiosità di Raimondo sarà fatale: 
quando l’uomo strapperà la tenda dietro la quale la moglie 
sta facendo il bagno, questa si trasformerà in un serpente e 
scomparirà nell’acqua del bagno. Tornerà in forma invisibile 
tutte le notti a vedere i suoi bambini e solo alla nutrice sarà 
dato saperlo. La storia non ha data e la donna-serpente non 
ha nome, ma all’epoca di Gervasio la discendenza di Raimon- 
do era ancora ritenuta presente. 

Dall’analisi delle leggende si evince che la funzione delle 
donne-drago o delle donne-serpenti narrate è quella di por- 
tatrici di fecondità e prosperità ed è proprio grazie a questi 
poteri provenienti dall’ibridazione con il mondo animale che 
Melusina viene rivendicata come antenata mitica dalla stirpe 
di una nobile famiglia di Francia. 

Ancora dalla Francia, ci giunge, attraverso le edizioni del 
Romanzo di Valentino e Orsone, la leggenda popolare di 
Valentino e Orsone, entrambi tigli di Belisante, sorella del re 
di Francia e moglie dell’imperatore di Costantinopoli. La no- 
bildonna, costretta a fuggire poiché accusata ingiustamente 


di adulterio dal marito, appena giunta nelle zone circostanti 
il castello del fratello, abbandona entrambi i piccoli appena 
nati nella foresta. Il loro destino subirà sorti completamente 
diverse. Valentino, sarà ritrovato dal re Pipino di Francia che 
lo condurrà a corte, mentre l’altro gemello, Orsone, sarà 
raccolto da un’orsa (fìg. 37). Le cure amorevoli della fiera 
(fig. 38) lo renderanno forte e vigoroso come la nutrice e 
l’aspetto del nipote del re assumerà le sembianze di un uomo 
ricoperto di una folta peluria, sempre armato di bastone. 
Un Selvaggio dunque, la cui fama di imbattibilità diventerà 
una leggenda tanto da scatenare in Valentino il desiderio di 
sfidarlo. Il combattimento tra i due ignari fratelli terminerà 
con la cattura di Orsone da parte di Valentino (fig. 39) il 
quale condurrà a corte il suo consanguineo. Anche in questo 
caso la tradizione popolare mette in luce la presenza di un 
uomo selvaggio in una grande famiglia aristocratica come 
quella del re di Francia Pipino, niente meno che il padre 
dell’imperatore Carlo Magno. 

In Canada, nel cimitero di Alert Bay, nella British Colum- 
bia, sono presenti pali totemici che raffigurano gli antenati 
delle famiglie. Tra le figure che vengono riprodotte nei diver- 
si pali funerari ritroviamo Dzonokwa, la donna selvaggia della 
foresta presso gli indiani Kwakiud. In uno di essi è raffigurata 
la donna della foresta apportatrice di ricchezze, sormontata 
dall’Uccello del Tuono (fig. 40). Secondo un mito Awaitlala, 
gli eroi in grado di sottrarre o ricevere le enormi ricchezze 
possedute da Dzonokwa investivano la Selvaggia del ruolo di 
antenato mitico. (Lévi-Strauss, 1985, p. 48). 

2. Il Folle 

Una figura che contempla attributi e funzioni del Selvaggio 
è il Folle, il quale costituisce una sorta di declinazione del 
primo e appartiene allo stesso ceppo mitico. Poteri che s’in- 
contrano nel Selvaggio medievale sono presenti tra i Folli che 
popolano l’universo mitico e rituale degli Indiani del Nord 
America, all’interno del quale spesso Selvaggi e Folli vedono 
sovrapporsi e integrarsi le loro caratteristiche, proprio come 
avviene presso la cultura medievale europea. 

2.1. La marotte e il bastone rituale 

L’analisi iconografica ci dimostra, attraverso la presenza di al- 
cuni attributi, quanto vi sia una contiguità tra il Folle e il Sei- 
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vaggio. In un bassorilievo presente sulla chiesa di S. Giovanni, 
a Caen, in Normandia, è raffigurato un buffone che regge 
in mano un bastone nodoso da Uomo Selvaggio (fig. 41). 
Parallelamente un bassorilievo del frontale della Casa degli 
artigiani di Thiers, xvi secolo, compare un Selvaggio con il 
corpo ricoperto da una folta peluria, mentre trattiene tra le 
mani una marotte, il tipico bastone del Folle sulla cui som- 
mità vi è riprodotto il volto intagliato del buffone (fig. 42). 
Una delle caratteristiche del Folle amerindiano è quella di 
possedere un bastone cerimoniale spesso decorato con ele- 
menti animali, quali zoccoli o speroni, come ci è testimoniato 
dall’immagine che raffigura il capo cerimoniale della Società 
dei Folli presso gli Indiani Assiboine (fig. 43). Nel caso del 
Folle dei Mandan, uno dei tre spiriti soprannaturali che par- 
tecipano, secondo il mito, all’origine del mondo, il “Foolish 
one” tiene in mano un particolare bastone la cui cima che 
appare rigonfia, secondo l’antropologo Bowers, raffigura 
una testa umana (Bowers, 1950; fig. 44). 
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2.2. Attributi animali e vegetali: il tratto della fertlità 
Nelle raffigurazioni medievali anche il Folle, in contiguità 225 
con il Selvaggio, possiede degli attributi animali. Si tratta, in 
questo caso, di indumenti, quali delle mantelline che sulla 
sommità del cappuccio presentano delle creste di gallo (in 
molti casi anche una vera e propria testa di gallo) e, ai lati del 
cappuccio, delle orecchie d’asino (figg. 45 e 46). Non man- 
cano buffoni medievali in cui compaiono elementi vegetali 
come ci mostrano il bassorilievo dell’Abbazia di Notre-Dame 
de Fontelle del secolo xvi, in cui un Folle è rappresentato 
con una mantellina e un cappuccio di foglie (secolo xvi) o 
come i Folli avviluppati in ramoscelli della cattedrale di San 
Pietro a Troyes, risalente al xv secolo (figg. 47 e 48). Folli 
e Selvaggi dunque partecipano dello stesso ceppo mitico, 
contemplano in sé tutti gli elementi della natura, hanno ca- 
ratteristiche che li discostano dalla pura umanità e talvolta 
la eccedono. I confini con l’animalità diventano un’indice 
di fertilità e fecondità. A Digione, durante l’imponente Festa 
dei Folli, veniva portata in processione la statua lignea della 
Madre dei Folli (risalente al xv secolo) che viene rappre- 
sentata nell’atto di partorire/covare una nidiata di piccoli 
Folli , anch’essi già provvisti di mantelline e di cappucci con 
le orecchie d’asino (fig. 49 e 50). Covate di Folli e Buffoni 


(fig. 51), mentre mettono in risalto anche l’indeterminatezza 
sessuale di tali figure, le accomunano al gallo. Un’incisione di 
P. Bruegel I (ca. 1525-1569), che spesso rielabora e propone 
elementi mitici appartenenti al folklore medievale, riproduce 
un Folle seduto su di un enorme uovo, appena covato, all’in- 
terno del quale si intravede il volto di un piccolo folle che sta 
venendo alla luce (hg. 52). 

L’iconografìa è ricca di raffigurazioni di Folli nell’intento 
di sedurre giovani donne. Un’incisione tratta dal The Illustra- 
teci Bartsch (XVI secolo) mostra una donna anziana mentre 
cerca di impedire, aizzando un cane e agitando un forcone, 
che un folle seduca una fanciulla. Il tutto avviene ai piedi di 
un’albero da cui emergono quattro enormi rose, simbolo 
anch’esse di energia erotica e vitale (hg. 53). La funzione di 
propiziatore di fertilità del Folle è particolarmente evidente 
nell’emblematica xilografìa tratta ancora dal The Illustrateci 
Bartsch in cui vi è un Folle con tipico berretto dalle orecchie 
d’asino, il quale attraverso il suo organo sessuale, a forma di 
testa di gallo, mesce l’acqua della fontana dell’eterna giovi- 
nezza (hg. 54). 

Del resto il gallo, nelle antiche tradizioni del Nord Euro- 
pa, è posto sulla sommità del grande albero di Yggdrasil che 
unisce tutti gli aspetti della vita del nord: dal mondo sotter- 
raneo, a quello degli uomini, fino a quello degli dei. Ed è 
proprio la comunicazione con il mondo celeste, la funzione 
assunta dal gallo, dall’aquila e dal falco. Annunziandone ad- 
dirittura il suo sorgere, il gallo è in stretta connessione con 
il sole, la stella che consente la vita e la crescita dei raccolti 
sulla terra (hg. 55). 

Ma è nella cerimonia Okipa, durante la quale venivano 
rappresentate le origini del mondo presso i Mandan, indiani 
delle Grandi Pianure, che il legame del Folle con la fertilità si 
manifesta attraverso una ritualità molto precisa. Il rito infatti 
prevedeva la partecipazione di un essere mitico denominato, 
secondo Bowers, “Foolish One” e che George Catlin chiama 
“Evil Spirit”. Un personaggio che per forza, dimensioni e 
pelosità possiede i tratti dell’Uomo Selvaggio, si accoppia 
con il bisonte (altra creatura mitica di primo piano nel rito) e 
presenta attributi sessuali molto sviluppati ed evidenti. Tant’è 
che le donne del villaggio, dopo averlo evirato, portano in 
processione, avvolto tra le fronde, l’organo sessuale del Fol- 
le, simbolo di soppraggiunta fecondità per la comunità. Le 
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fasi della cerimonia ci sono state consegnate dai dipinti di 
George Catlin, realizzati nei primi decenni dell’Ottocento) 
(Moore, 1997; figg. 56 e 57). 

Un’altro elemento che sembra caratterizzare il Folle di 
entrambi gli universi culturali considerati è un grande naso. 
Caratteristica non semplice da decifrare, ma che attraverso 
la comparazione permette di illuminare alcune ombre. Il 
Folle dell’Europa medievale viene talvolta rappresentato 
con un naso adunco, a forma di becco d’uccello, a evocare 
anche in questo caso la parziale vicinanza di tale creatura 
con questi animali (bg. 58). Ma è soprattutto in una partico- 
lare cerimonia che veniva celebrata in Germania, la Festa dei 
Folli o “dei nasi”, di cui abbiamo testimonianza attraverso 
un’incisione del The Illustrateci Bartsch (xvi secolo) che vie- 
ne evidenziato il ruolo simbolico del naso. Nel documento 
iconograbco durante la festa a Gimpelsbrunn, compaiono 
su alcuni pali, che sembrano richiamare l’albero di maggio, 
un berretto dalle orecchie d’asino, una coroncina di bori, 
un gallo e un grande naso (bg. 59) . Proprio il grande naso 
è il tratto più distintivo del danzatore folle che partecipa 
alle cerimonie invernali degli indiani Kwakiutl (bg. 60). Il ^27 
Noohmahl, infatti, piangendo in modo vistoso, lancia il mu- 
co che scende dal suo naso a coloro che partecipano al rito. 

Tale elemento può essere correlato al tratto della fertilità 
se pensiamo ad alcune leggende amerindiane che raccon- 
tano di bambini nati dal muco della madre in lacrime per 
la scomparsa del proprio bglio (Thompson, 1929, p. 352). 

Tra gli indiani Kwakiutl Boas incontra il mito in cui alcuni 
bambini vengono rapiti dalla Dzonoqwa, la donna selvaggia 
della foresta. Tra i piccoli vi erano due bgli del capo, la cui 
moglie, appresa la notizia, pianse e, soffiandosi il naso, gettò 
del muco sul terreno. Immediatamente la donna vide un 
piccolo ragazzo sdraiato sul pavimento. Il ragazzo nato dal 
muco diverrà un giovane forte e coraggioso che in seguito, 
dopo essere riuscito a uccidere la rapitrice, tornerà in cielo 
(Boas, 2001). 

2.3. I divini doni della follia: l’arte della preveggenza e della cura 
Il tratto della Follia implica, come per il Selvaggio, il tratto 
dell’alterità. Il Selvaggio vive in un mondo altro, non segue 
regole razionali, dettate dalla ragione comune. È quindi ir- 
razionale, folle. Ma il Folle conosce ciò che la ragione non 
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può conoscere. Possiede i “divini doni della follia”. Secondo 
Platone «i beni più grandi ci provengono mediante una follia 
che ci viene data, per concessione divina» (Fedro, 244A) e 
inoltre «la follia che proviene da un dio è migliore dell’assen- 
natezza che proviene dagli uomini» (Fedro, 244D). 

Il Folle conosce l’arte della divinazione come dimostra 
una ricca iconografia di periodo medievale. In un manoscrit- 
to del secolo xv, che costituisce parte di un Salterio, l’iniziale 
D (Dixit) ritrae al suo interno Re David e il suo Folle a col- 
loquio (fig. 61). Un altro Salterio del xm secolo mostra una 
lettera ‘O’ istoriata in cui è rappresentato un personaggio 
con palla di cristallo e la marotte, il tipico bastone del giullare 
con un volto intagliato che riflette il folle stesso (fig. 62). La 
lettera ‘D’ istoriata, sempre di Salterio, riproduce ancora il 
Re David questa volta a colloquio con un Folle che regge in 
mano il bastone del Selvaggio e indossa solamente un corto 
mantello che lascia scoperti i genitali: una riprova della con- 
tiguità tra il Folle e il Selvaggio (fig. 63). 

Spesso l’iconografia medievale o la cultura che permea 
quello che è stato definito dagli storici “ il Lungo Medioevo” 

228 rafffigura Folli che parlano con gli animali, quasi principal- eA 

mente con uccelli, i quali sembrano giungere appositamen- 
te per conferire con essi. In un’ incisione del 1507 realizzata 
da Albrecht Durer, compare un Folle dal berrretto con le 
orecchie d’asino e la cresta di gallo, che, a cavallo di un 
grande gambero, comunica con un uccello che sta giungen- 
do presso di lui (fig. 64). Emblematica è anche la carta del 
Matto nella serie dei Tarocchi, che proviene da The Illustra- 
teci Bartsch dei primi maestri italiani del xv secolo. Il folle, 
suonatore di cornamusa, sulla cui spalla è appollaiato un 
corvo, indossa una corta tunica e un copricapo ricoperto da 
elementi vegetali e da campanacci (fig. 65). Elementi questi 
ultimi che si ritrovano nelle maschere del Selvaggio medie- 
vale e che sono in stretta connessione con l’assordante ru- 
more che proviene dal sopraggiugere di esseri provenienti 
da un mondo altro, il mondo sotterraneo, il mondo degli 
antenati, caratterizzato da tratti antropomorfi, zoomorfi e 
vegetali, che irrompono nella società per riportare l’energia 
vitale, la fertilità. Le maschere di esseri mitici quali Folli e 
Selvaggi non li rappresentavano semplicemente, ma li “pre- 
sentificavano”, per usare una felice espressione di Vernant 
(Vernant, 2001) in tutta la loro forza originaria. Da qui si 
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può dedurre la potenza di tali figure e il loro ruolo nell’im- 
maginario dell’uomo medievale. Nello Schembartsbuch, un 
manoscritto, corredato da disegni, che registra i costumi 
e i carri allegorici dei Carnevali di Norimberga ( Schembarts 
Carnivai) che si sono tenuti durante il periodo che va dal 
1449 al 1530, è raffigurata la maschera di un Selvaggio con 
costume di rami di abete, specchietti in tutto il corpo e 
campanacci (fig. 66). 

La capacità di comunicare con gli uccelli presso la Roma 
antica era prerogativa di alcuni sacerdoti, gli Auguri, che 
costituivano un collegio sacerdotale al quale era demandato 
il compito di interpretare i segni inviati dalle divinità e in 
primo luogo da Giove: la divinazione avveniva per mezzo 
dell’osservazione degli uccelli {auspicio) i quali erano consi- 
derati il tramite privilegiato attraverso il quale gli dei mani- 
festavano la loro volontà (fig. 67). Anche Odino (in antico 
tedesco Wotan), il dio principale della mitologia germanica, 
possiede due corvi, Huginn (“Pensiero”) e Muninn (“Me- 
moria”), che volano per il mondo e ogni mattina tornano a 
riferire al dio tutto ciò che è avvenuto. Sembra che il nome 
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di Odino possa derivare dalla parola óòr (“attività mentale 229 
ispirata”, “intelligenza”) e significare quindi “l’Ispirato”, 
“Colui che sa” o “Colui che è in stato di ebbrezza”. Que- 
sta parola è in connessione, tramite la radice indoeuropea 
*-wat con il latino vatese l’antico irlandese fàith, significanti 
entrambi “veggente” (Rowe, 2005) . Gli uccelli dunque sono 
esseri in contatto con il divino e coloro che possono inten- 
derli sono spesso delle divinità e talvolta delle persone o 
delle figure, come il Folle, dotate di particolari poteri. 

Il potere di cura sembra essere un altro dei doni delle 
figure pervase dalla divinia follia. Un’incisione di Albrecht 
Dùrer dei primi del 1511 raffigura un Folle, con indosso il ti- 
pico berretto con le orecchie d’asino e un sontuoso mantello, 
mentre giunge al capezzale di un uomo morente mostrando, 
quasi platealmente, un’ampolla che regge in mano. Accanto 
all’ammalato vi è anche un uomo con lunga barba e lunghi 
capelli, tratti tipici del Selvaggio (fig. 68). 

Nell’universo mitico degli Indiani delle costa di nord- 
ovest, la donna selvaggia della foresta, la Dzonokwa, oltre a 
possedere la capacità di resuscitare coloro che sono morti, 
è in grado di trasmettere una forza eccezionale a coloro che 
non la possiedono. Da un mito diffuso sia presso i Tenaktak 
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che presso gli Awaitlala emerge che un bagno nel cranio, 
utilizzato come bacinella, di Dzonokwa cadavere conferisce 
un vigore eccezionale (Lévi-Strauss, 1985, p. 51). 


3. L’Orso 

3.1. Parentela con l’uomo 

L’Europa medievale ha visto nell’orso il parente più prossi- 
mo all’uomo: se il Selvaggio e il Folle sono esseri umani con 
spiccati tratti zoomorfi, l’animale che è stato protagonista 
di un autentico processo di antropomorhzzazione è l’orso. 

La sua capacità di ergersi in piedi sulle zampe posteriori, 
la caratteristica di utilizzare le zampe anteriori per portarsi 
il cibo alla bocca, di nutrirsi di miele, frutti e radici oltreché 
di carne, di essere quindi onnivoro, lo avvicinano a postu- 
re e abitudini umane. Orsi e uomini condividono attività in 
comune fra di loro: giocano, lottano, convivono nella selva 
e intrecciano, come sarà approfondito in seguito, relazioni 
amorose. In un bassorilievo della facciata della Cattedrale di 
Santo Stefano, a Sens, sono raffigurati un uomo e un orso 
in posizione eretta mentre giocano alla lotta (bg. 69). Un 
230 contenitore con scene di vita selvaggia in legno di bosso risa- aA 

lente al 1460-70 circa, mostra un’orso in posizione eretta che 
sembra essere conteso da un uomo e da una donna selvatici 
(bg. 70). L’orso viene spesso rappresentato nell’atto di cibar- 
si come gli uomini: su di un bracciolo di stallo del xv secolo 
all’interno della Chiesa della Natività di Maria a Kempen 
(Renania) si erge un orso che mangia del miele estratto da 
un favo in paglia cucita, portando il cibo alla bocca con le 
zampe anteriori (bg. 71). 

Anche le abitudini sessuali dell’orso evidenziano una 
parentela con l’uomo. I bestiari medievali raccontano che 
gli orsi non si accoppiano come gli altri quadrupedi, ma 
sdraiandosi e abbracciandosi, incrociando i loro sguardi 
come gli uomini e le donne. Ecco cosa scrive all’inizio del 
Duecento un autore anonimo latino dall’Inghilterra meri- 
dionale: 

Gli orsi non si accoppiano come gli altri animali, lo fan- 
no guardandosi, abbracciandosi, baciandosi come uomini e 
donne. Il tempo del piacere è in loro più lungo che in qual- 
siasi altra specie e si accompagna a carezze e giochi simili a 
quelli di due amanti. (Pastoreau, 2008, p. 79) 
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Una miniatura (fig. 72) proveniente dal Livre de la Chasse di 
Gastone Febo, Avignone, fine del xiv secolo, mostra una cop- 
pia di orsi che si accoppiano morehominum (Pastoreau, 2008). 

Il più antico riferimento alle pratiche sessuali dell’orso 
è presente nella Storia naturale di Plinio, che, per il sapere 
medievale, rappresentava un’autorità indiscutibile. 

L’accoppiamento di questi ultimi [gli orsi] ha luogo all'i- 
nizio dell’inverno e non avviene nel modo consueto di tutti 
i quadrupedi, ma i due animali stanno sdraiati e abbracciati; 
poi avviene la separazione in caverne diverse, nelle quali le 
femmine danno alla luce dopo 30 giorni per lo più cinque 
piccoli. (Pastoreau, 2008, p. 79) 

A partire dal Settecento i trattati di zoologia confutarono tale 
credenza. Ma ancora nell’Ottocento il celebre naturalista, 
conte di Buffon, si limita a definire soltanto molto probabile 
il naturale modo di accoppiamento dell’orso: «È molto più 
probabile che [gli orsi] si accoppino come tutti i quadrupe- 
di» (Pastoreau, 2008, p. 78). 

Ma l’orso è una persona? Presso le popolazioni amerin- 
diane l’orso viene spesso considerato una persona. Nel lin- 
guaggio degli sciamani Lakota, ad esempio, viene indicato 
con il termine Hunompa che generalmente è impiegato per 
riferirsi all’essere umano e che tradotto significa «essere a 
due gambe, bipede» (Comba, 2000, p. 227). Anche nell’Eu- 
ropa medievale la conclusione che l’orso può assurgere allo 
statuto di persona ci proviene, distaccandosi dall’opinione 
ortodossa della Chiesa, niente meno che da un teologo, il 
Vescovo di Parigi. Il fine intellettuale Guglielmo d’Alvernia 
nel De universum creaturarum scritto intorno al 1240, partendo 
dal problema della definizione di cosa sia un animale, giunge 
alla conclusione che poiché l’orso è in grado di distinguere il 
Bene dal Male, prerogativa che segna il discrimine tra uomini 
e animali, non sia un animale comune. Anzi l’orso è capace 
di provare sentimenti, subisce le conseguenze del peccato 
originale e parteciperà della resurrezione dei corpi: è una 
persona (citato in Pastoreau, 2008, p. 91). 

3.2. Il tratto della fertilità. Unioni donne e orsi 
La cultura medievale mette anche in luce tratti pericolosi 
della sessualità degli orsi: il temperamento ardente e il fatto 
che questi animali siano ossessionati dalla passione amorosa 
e non riescano a frenare il loro desiderio, diventa il motivo 


di aggressioni e rapimenti nei confronti delle donne. Un’e- 
nergia sessuale difficile da controllare che ritroviamo anche 
nelle figure del Folle e del Selvaggio e che costituisce un’altra 
rappresentazione del loro essere apportatrici di fertilità. 

Durante il Medioevo numerose leggende raccontano di 
amori o di amplessi tra orsi e fanciulle. Racconti che traggo- 
no origine da credenze più antiche. Se infatti la mitologia 
celtica e germanica fa chiari riferimenti a violenze da parte 
di orsi nei confronti di giovani donne, la mitologia greca, 
pur essendo meno esplicita, narra di Paride, che sebbene 
non assomigliasse a un orso, era stato abbandonato in una 
foresta e nutrito dal latte di un’orsa. Proprio tale cibo gli 
conferì quelle caratteristiche ursine che lo indussero a ra- 
pire la donna più bella del mondo. La modalità del rapi- 
mento, infatti, era ritenuta una peculiarità degli orsi (Pa- 
storeau, 2008, p. 91). Nelle versioni più antiche della sua 
leggenda Tristano è un personaggio di cui non si sa nulla 
delle sue origini paterne, si sa solo che ha uno zio materno, 
re Marco di Cornovaglia. Ma un testo non facilmente data- 
bile ne attribuisce la paternità a un gigante estremamente 
peloso, Urgan il Villoso (Pastoreau, 2008, p. 87). Solamente eA 
dal 1225/30 le prime versioni del Tristan en prose diranno 
che Tristano è “tiglio di Meliadus, re di Lionisse” (Pasto- 
reau, 2006, pp. 192 sg. e 227-230). L’amato eroe medievale 
trarrebbe le sue origini dall’unione di una donna con un 
essere dai tratti ursini, forse un orso. Del resto ancora Gu- 
glielmo d’Alvernia, Vescovo di Parigi, intellettuale di spicco 
nella prima metà del Duecento, in una sua opera in cui si 
pone la questione dell’unione tra un essere umano e un 
essere animale, il De universum, creatura-rum, riconosce che 
lo sperma dell’orso, avendo caratteristiche simili a quello 
dell’uomo, permette di generare figli che andranno battez- 
zati ed educati come gli altri bambini. Il vescovo di Parigi 
ritiene che non vi sia vero crimine contro natura nel caso di 
una donna violentata da un orso, poiché l’orso maschio è 
sessualmente simile all’uomo, al contrario di ciò che avver- 
rebbe se un uomo si accoppiasse con un’orsa, perché l’orsa 
non assomiglia affatto a una donna (Pastoreau, 2008, p. 91). 

Del resto nei racconti mitici medievali l’orsa non compare 
mai come protagonista di una relazione amorosa, bensì co- 
me allevatrice di bambini abbandonati, a cui conferisce un 
vigore fisico eccezionale. 
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Anche presso le culture amerindiane si ritiene possano 
nascere passioni amorose tra fanciulle e orsi, ma in genere 
l’esito di una relazione o di una visione dell’orso da parte del- 
la donna consiste in un’autendca trasformazione di questa in 
orsa e in un suo totale inselva tichimento. Un racconto diffuso 
presso i Crow, i Blackfeet e gli Assiniboin vede come protago- 
nista una fanciulla che rifiuta ostinatamente ogni profferta di 
matrimonio mentre si reca ogni giorno nella foresta dal suo 
amante segreto: un orso. Gli abitand del villaggio decidono 
di uccidere il rivale. Ma da quel momento in poi la ragazza 
non sarà più la stessa. Poco tempo dopo, mentre gioca con la 
sorellina minore, la giovane cominicia ad avere movenze da 
orsa fino a trasformarsi nell’animale, giungendo a togliere la 
vita a numerose persone del suo accampamento. La sorellina 
e i sei fratellini riescono a fuggire su di un albero , da cui uc- 
cidono l’animale inseguitore. I fratellini si trasferiranno poi 
in cielo a costituire le sette stelle dell’Orsa Maggiore (Comba, 
2005). Anche la concia delle pelli d’orso durante il periodo 
mestruale può diventare per le donne un momento di tra- 
sformazione in orsa e di rischio di perenne allontanamento 
dalla condizione umana. 
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3.3. L’antenato mitico 

Le credenze medievali ci raccontano che dalle unioni tra 
orsi maschi e femmine umane nascono figli dotati di corag- 
gio e forza. Tanto che in diversi stemmi di famiglia di reali e 
aristocratici compare l’orso, a far segno alla discendenza da 
quest’animale mitico. Anche grandi eruditi, come lo scandi- 
navo Sassone Grammatico, raccontano che il bisnonno del 
re danese Svend II Estrdsòn (1047-74) fosse figlio di un orso 
(hg. 73) , che a suo tempo aveva rapito e sposato una giovane 
donna. Il prestigio ottenuto dalla dinastia danese, proprio 
a causa delle sue origini, provocò l’invidia delle monarchie 
norvegesi e svedesi le quali rintracciarono comunque paren- 
tele e origini comuni con l’aristocrazia danese. 

Le caratteristiche ursine possono anche essere acquisite 
per allevamento da parte di un’orsa. E proprio la leggenda 
di Valentino e Orsone, nipoti dei re di Francia, ci dimostra 
come un uomo nutrito ed educato da un’orsa possa diventare 
feroce, forte e imbattibile proprio come un orso. Belisante, 
sorella del re di Francia, andata in sposa all’imperatore di 
Costan tipoli, mentre si reca alla reggia dal fratello, partorisce 


nella foresta vicina due gemelli: Valentino e Orsone, il primo 
sarà ritrovato dal Re Pipino e allevato a corte, mentre il secon- 
do verrà amorevolmente accudito e allattato da un’orsa. Il 
piccolo diverrà peloso come un animale selvaggio, assalirà le 
fiere cibandosi di esse e sarà dotato di una forza sorprenden- 
te fino al punto da diventare leggendario in tutto il regno. 
L’unico che riuscirà a catturarlo sarà il fratello Valentino che 
lo condurrà a corte (fig. 74). In Italia, alla fine del Duecento, 
nacque una leggenda intorno a una famiglia che dette i natali 
a tre papi e a diversi alti prelati: gli Orsini. Si diceva infatti 
che un avo di tale prestigiosa famiglia avesse avuto rapporti 
di contiguità con un’orsa. Se la relazione con la femmina di 
tale animale era considerata una mostruosità, l’allattamento 
da parte di un’orsa avrebbe conferito invece poteri e qualità. 

Fu proprio questa seconda versione che divenne quella pre- 
scelta dagli Orsini, che tra l’altro li avvicinava anche ai Re di 
Roma. Una miniatura tratta da un libro d’Ore parigino del 
1440 circa raffigura l’emblema della famiglia di Giovenale 
Orsini in cui compare un orso (fig. 75). 

Come per l’aristocrazia medievale, le qualità riconosciute 
all’orso ne fanno un antenato mitico per i clan della costa di eA 
nord-ovest. I pali totemici di fronte alle case e i pali funerari 
spesso mostrano l’orso tra le creature originarie delle fami- 
glie. I pali totemici esposti presso il Canadian Museum of 
Civilization di Ottawa sono situati di fronte all’abitazione, a 
far segno dell’origine del proprietario. Il palo più vicino alla 
casa presenta un orso nella parte alta e, parrebbe, anche orsi 
nella parte bassa della scultura (fig. 76). Presso l’University 
of Britisfi Columbia, Museum of Anthropology di Vancouver 
è esposta una scultura che probabilmente apparteneva ad 
antiche abitazioni e che rappresentava Fanimale totem del 
proprietario: l’orso, il quale, in questo caso, regge una testa 
che potrebbe rappresentare l’antenato umano che ha otte- 
nuto la protezione dal plantigrado (fig. 77). 

Numerose raffigurazioni rappresentano sciamani e capi 
che discendono da orsi. Un disegno riproduce il corpo del 
capo Tlingit, Shakes, esposto dopo il decesso, con indosso 
gli abiti cerimoniali in cui è raffigurata l’immagine dell’orso, 
da cui il capo discende. Alla sua destra è posta una maschera 
da orso e alla sua sinistra il corpo impagliato dello stesso ani- 
male (fig. 78). Sempre tratta dalla stessa raccolta vi è ancora 
un’immagine che riproduce una scena rituale attraverso cui 


il capo Tinglit dimostra che la propria discendenza trae la 
propria origine dall’orso (fig. 79) 

3.4. I poteri di cura 

I poteri di cura dell’orso sono ben evidenziati dalla leggenda 
dell’orso di Santa Riccarda. In passato, il giorno della Can- 
delora, gli zoppi affluivano numerosi ad Andlau nell’abbazia 
fondata dalla Santa imperatrice e moglie dell’imperatore del 
Sacro Romano Impero Carlo il Grosso, succeduto a Carlo 
Magno. La tradizione orale narra che la scelta di far erigere 
l’abbazia in quel particolare punto derivò dal consiglio di 
un’orsa che la santa incontrò piangente per la scomparsa del 
proprio piccolo e che aiutò a ritrovare. Il buco scavato dall’or- 
sa, per indicare dove costruire l’abbazia, divenne il luogo 
in cui, dopo la processione, i pellegrini, accostandosi alla 
scultura dell’orso, posavano i piedi, sperando così di ottenere 
una rapida guarigione (fig. 80) . Peculiarità dell’orso è quella 
di cadere in letargo per risvegliarsi in primavera, quando la 
natura rinasce. Questa caratteristica lo rende una creatura 
di confine tra i vivi e i morti e gli conferisce, data la sua ec- 
cezionalità, dei poteri. La sua stessa prole alla nascita appare 
moribonda, e la madre leccandola a lungo e riscaldandola la 
riporta in vita (fig. 81 ) . La lingua, strumento di resurrezione 
dei piccoli orsi, era spesso ritenuta, nella sensibilità antica 
occidentale, fonte di vita e organo di conoscenza. 

La caratteristica dell’orso di scavare il terreno alla ricer- 
ca di radici fa di questa creatura, presso le popolazioni del 
Nord-America, un esperto delle proprietà medicinali delle 
piante. La Società dell’Orso dei Lakota è la società sciamani- 
ca che gode di maggior prestigio all’interno dei diversi tipi 
di curatori. Uomini gravemente feriti, attraverso un rituale 
molto preciso, vengono curati da sciamani che indossano 
pelli d’orso e ne imitano le movenze per richiamare tutta la 
potenza dell’Orso. 

In un famoso dipinto George Catlin raffigura lo sciamano 
White Buffalo (“Bisonte bianco) mentre tenta di rianimare 
uno dei capi della tribù dei Blackfoot colpito a Fort Union. Il 
pubblico, tra il quale si trovava Catlin, formava un cerchio dal 
diametro di circa dieci metri attorno al morente e cadde in un 
completo silenzio all’arrivo dello sciamano. Racconta Catlin: 

Non si sentiva volare una mosca; l’unico rumore era il 

tintinnio dei sonagli dell’abito dello sciamano che avanzava 


Margherita lentamente nel varco che gli era stato riservato. . .Si avvicinò 

Amateis al cerchio piegato sulle ginocchia, lento e oscillante. Aveva 

il corpo e la testa completamente nascosti da una pelle di 
grizzly, la cui testa serviva da maschera. Gli artigli pendevano 
all'altezza dei polsi e delle caviglie, in una mano agitava un 
sonaglio dal suono spaventoso e nell'altra brandiva la sua 
lancia magica. (Moore, 1997; hg. 82) 

3.5. Il guerriero imbattibile 

Il coraggio, l’aggressività, la ferocia dell’orso diventano quali- 
tà che trasferite su di un uomo sono in grado di renderlo un 
guerriero imbattibile. Presso gli Indiani Assiniboin esisteva 
una Società dell’Orso che aveva la funzione, oltre a quella di 
cura, di partecipare alle spedizioni di guerra con particolare 
furia e audacia. Il segno dell’orso, che consisteva nell’arro- 
tolarsi i capelli sulla testa in modo da fare dei nodi simili 
alle orecchie delfanimale e le immagini che decoravano gli 
scudi utilizzati in guerra diventavano strumenti efficaci che 
consentivano ai combattenti di assumere le caratteristiche 
dell’animale. 

Anche presso altri indiani delle Pianure, l’uso di collane 
236 di artigli d’orso o di scudi con decorazioni che riproducono aA 

gli orsi era proprio dei guerrieri. Uno dei più famosi disegni 
su scudo con i motivi relativi al potere dell’orso arriva dal 
Dipartimento dalla Collezione del Museo del Dipartimento 
di Guerra (War Department Museum Collection) e attual- 
mente si trova presso il National Museum of Naturai History, 
Smithsonian Institution di Washington. Non esiste la docu- 
mentazione della raccolta di questo magnifico oggetto e non 
è possibile stabilire con sicurezza l’appartenenza a un dato 
gruppo di indiani delle pianure. Sullo scudo compaiono una 
zampa d’orso centrale e una serie di altre piccole zampe in- 
torno (hg. 83). Una ricca raccolta di scudi in cui compaiono 
i motivi dell’orso è presente nell’opera di Riku Hàmàlàinen, 

Bear shields of Plains Indians: Motifs and Meanings (Hàmàlài- 
nen, 2011). 

Nella tradizione mitica europea l’orso conferisce coraggio 
e forza straordinari. Come nel caso delle raffigurazioni sulle 
piastre di Torslunda (hg. 84), l’orso si collega alla tradizio- 
ne dei guerrieri germanici di indossare costumi o maschere, 
per realizzare una trasformazione rituale in animali durante 
cerimonie guerriere a carattere estatico. I guerrieri berserk 
termine che signihca letteralmente “casacca d’orso” e che al- 


luderebbe a un costume in pelle animale, si trasformavano in 
veri e propri uomini-orso (fig. 85) . Snorri Sturluson, autore 
islandese del xii secolo, riferisce come questi guerrieri che 
combattevano al seguito di Odino: 

Andavano senza armatura ed erano pazzi come cani o 
lupi, mordevano i propri scudi, erano forti come orsi o come 
tori. Essi uccidevano gli uomini [nemici] , ma non si lasciava- 
no intimorire né dal fuoco né dal ferro. Questo è chiamato: 
divenire berserk. ( Ynglinga Saga, 6) 

L’effetto terrifico di questi guerrieri invasati era già stato de- 
scritto da Tacito, a proposito dei Germani continentali: 

Gli Arii, oltre a essere i più forti tra i popoli che ho ap- 
pena citato, accrescono l’effetto della loro naturale ferocia 
con artifizi e scegliendo le circostanze adatte. Infatti, con i 
loro scudi neri e i loro corpi dipinti, scelgono le notti più 
buie per le battaglie e incutono terrore perché appaiono 
come un tenebroso e pauroso esercito di spettri. Nessuno 
tra i nemici resiste a quella visione inattesa e quasi infernale. 

( Germania , 43) 

4. Il ceppo mitico medievale della figura del Selvaggio 
Selvaggi, Folli e Orsi appaiono come degli esseri dallo statuto 
semidivino in quanto in essi sono presenti poteri, caratteristi- 
che o attributi che connotano la loro profonda partecipazio- 
ne alle forze primordiali della natura. Queste tre figure per 
le forti contiguità che mostrano tra di loro appartengono a 
uno stesso ceppo mitico, quello del Selvaggio. 

Il Selvaggio vive al di fuori delle zone inurbate, è abitatore 
della selva, conosce i segreti degli animali e della vegetazione, 
sussume e sperimenta su di sé la forza e la potenza della natu- 
ra. Il suo aspetto è molto possente, spesso è ricoperto da una 
folta peluria oltreché che da lunghi capelli e da una barba. 
Tratti che lo avvicinano alle fiere con cui condivide i luoghi 
quotidiani. Anche gli elementi vegetali possono manifestarsi 
in modo tale che nessun elemento naturale venga escluso. È 
insomma una creatura che oltre a vivere in zone di confine 
è essa stessa al confine tra l’uomo e la natura. Proprio la sua 
liminalità lo mette in contatto con gli inferi, con il mondo dei 
morti e degli antenati che appartengono alla sfera delle origi- 
ni e quindi del sacro. Il Selvaggio predilige anche abitazioni 
di confine, quali alberi cavi o cavità, “porte magiche” che 


consentono fisicamente il passaggio fra i due mondi. I rituali 
in cui, attraverso la sua maschera, tale creatura si presentifica 
lo vedono assumere su di sé tratti zooantropomorfi e talvolta 
vegetali a far segno del manifestarsi delle forze primigenie e 
fecondatrici della natura. 

Secondo una radicata letteratura scientifica il ceppo miti- 
co attraverso cui tale figura ci è giunta e si è perpetuata nel 
Medioevo è rintracciabile attraverso una serie di narrazioni 
fantastiche ( mirabilia ) e di documenti iconografici. 

4.1. Gli eserciti dei morti 

Alla fine del xii secolo, nel suo De Nugis Curialium “Le face- 
zie dei cortigiani”, Walter Map, chierico gallese alla corte di 
Enrico II il Plantageneto, scrive di diffuse narrazioni popolari 
che si riferiscono a ripetute apparizioni di spettrali cavalieri 
erranti, fra i quali persone sicuramente già defunte. Racconti 
meravigliosi che vedono protagonista un autentico esercito 
di revenant, nel testo indicato come Herlethingi familia e che 
richiamano analoghe credenze relative a turbe furiose di 
guerrieri-cacciatori al seguito di condottieri che provengo- 
no dalla mitologia germanica e celtica quali Wotan/Odino 
o Re Artù. Apparizioni notturne, talvolta anche meridiane 
(poiché, come argomenta Roger Caillois, nel mondo rurale 
le attività si interrompono quando il sole è allo zenit [Caillois, 
1988]), quasi sempre in luoghi di confine, in prossimità di 
un crocevia, di una foresta, di un fiume. 

In uno dei suoi racconti Walter Map fa riferimento ad 
Herla re degli antichissimi bretoni da cui Jean-Claude Sch- 
mitt ritiene si possa far risalire il mito d’origine della Ma- 
snada di Hellequin. Il re Herla stringe un patto con il re 
dei nani (dei “Pigmei” scrive Walter Map) ossia dei morti. 
Quest’ultimo in occasione delle sue nozze invita re Herla il 
quale lo raggiunge nel sontuoso palazzo che sorge all’interno 
di una caverna. Da qui re Herla uscirà con un gran carico di 
doni «cavalli, cani, falconi, e tutto ciò che è necessario alla 
caccia a cavallo e con il falco» oltre a un «canis sanguinarius» 
che avrebbe dovuto portare sempre sul suo cavallo. Il re e il 
suo seguito non avrebbero mai dovuto scendere a terra prima 
del cane perché altrimenti sarebbero stati ridotti in polvere. 
Re Herla quindi sarà condannato dal sortilegio del re dei 
morti a vagare per sempre come uno spettro, «sine quiete vel 
residencia» a capo dei suoi cavalieri (Schmitt, 1988, p. 152). 
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Ma è a metà del xn secolo che compare una delle più 
antiche testimonianze sulle credenze popolari intorno alla 
figura di Hellequin. Nella sua Storia Ecclesiastica Oderico Vi- 
tale racconta dell’apparizione al giovane prete Walchelin di 
un immenso esercito durante la notte del primo gennaio 
1091. Alla testa del corteo vi era un gigante armato di un 
randello che gli intimò di fermarsi e di assistere alla stilata 
dell ’exercitus. Un primo gruppo era costituito da «un immen- 
sa truppa di fanti», a seguire una schiera di sterratori che 
portavano a due a due una serie di barelle cariche di nani 
dalla testa enorme oppure a forma di vaso. Fra gli altri veniva 
poi un gran numero di donne a cavallo che subivano atroci 
torture per essere state delle peccatrici. Il secondo gruppo 
dell’esercito era costituito da «un esercito di preti e monaci». 
Ma l’ondata successiva era la più terrificante: «l’esercito dei 
cavalieri» ( Exercitus militum) vomitava fuoco e si presentava 
come un insieme tutto nero. Uomini in possesso di qualsiasi 
tipo di armi e in sella a cavalli enormi sembrava si avviassero 
alla guerra. Dopo aver visto parecchie migliaia di cavalieri 
Walchelin si rese conto che si trattava della Famìlìa Herlechini 
(Schmitt, 1988, pp. 129-130). 

Nel quadro più ampio delle tradizioni europee ritroviamo 
figure di varia denominazione che già secondo Alessandro 
Wesselofsky (fine del xix secolo) riconducono questi perso- 
naggi a un unico ceppo mitico ossia quello della Wilde Jagd o 
Caccia selvaggia (fig. 86) . La credenza nell’esercito dei morti 
capeggiato da mitici re e costituito dai suoi valorosi guerrieri 
è il segno della consolidata religio popolare che riteneva vi fos- 
sero momenti e luoghi di una reale contiguità tra il mondo 
dei vivi e quello degli antenati, ma nel racconto di Oderico 
Vitale si palesano i segni di una cristianizzazione dei morti 
poiché questi ultimi appaiono come anime in pena che chie- 
dono al testimone di intercedere per riscattare i loro peccati 
e interrompere così la loro erranza espiatoria. 

4.2. Nascita del Purgatorio e demonizzazione dei ‘revenant’ 
e di Hellequin 

Ma sul finire del xii secolo venne il tempo in cui il mondo 
dei viventi divenne rigidamente separato da quello dei morti. 
La definitiva sistemazione del Purgatorio, come luogo posto 
in un aldilà che non può contemplare contatti con gli uomi- 
ni sulla terra, stabilì che gli spiriti incontrati non potevano 
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essere altro che anime dannate, esseri diabolici e tentatori 
(Le Goff, 2006) . Figure fino a quel momento temute e mitiz- 
zate subiranno dunque una vera demonizzazione che però la 
cultura popolare recupererà, comunque, in quanto irrinun- 
ciabili garanti dei collegamenti con il regno dei morti ossia 
degli antenati intesi come parte delle forze che muovono e 
rigenerano la natura. 

4.3. Gli eserciti dei morti si inselvatiscono 

Con la demonizzazione dell’esercito dei revenant, gli spettri 
perdono in parte le caratteristiche cavalleresche e guerriere 
per ibridarsi, come testimoniato da una significativa icono- 
grafìa, con altre figure di antica ascendenza mitica, abitatrici 
anch’esse delle selve e dei boschi. Arcaiche divinità romane 
presiedono alle zone di contine e per attributi e fenomeno- 
logia possono essere avvicinati al Selvaggio, si tratta di Fauno 
e di Silvano. 

4.4. Fauno e Silvano 

Gli antichi romani suddividevano la terra vicina in due grandi 
regioni contigue: quella in cui gli uomini erano padroni e 
quella in cui si sentivano estranei. Nella prima presiedeva- 
no i Lari e nella seconda alcune divinità tra le quali Fauno. 
Entrambe le zone non avevano nulla a che vedere con le 
terrae incognitae che non destavano alcun interesse presso i 
romani. Si trattava dunque di terre facilmente raggiungibili 
dall’uomo anche se non del tutto domestiche. Territori che 
comprendevano anche la campagna stessa al di là dei confi- 
ni delle terre coltivate. Luoghi in cui vivevano creature che 
potevano fecondare i campi, moltiplicare il bestiame, offri- 
re i pascoli estivi della montagna boschiva (Dumézil, 1977). 
Fauno era quindi agrestis (Ovidio, Fasti, 2, 193; 3, 315) in con- 
trapposizione netta alla città e attraverso una serie di offerte 
votive e di precauzioni i contadini potevano trarre vantaggio 
da queste presenze liminali. 

Silvano può essere considerato uno degli aspetti di Fau- 
no, silvicola Faunus (Virgilio, Eneide, 10, 551), ma quando la 
colonizzazione si appropria di terreni prima incolti diviene il 
dio della cascina, delle attività agricole, colui che concede la 
foresta agli animali addomesticati. È barbuto, munito di un 
giovane cipresso sradicato e di un bastone (fig. 87). Elemen- 
ti che compaiono anche nella raffigurazione medievale del 


Selvaggio. La sua funzione viene talvolta assimilata a quella 
di Termine, protettore dei confini, tutor finium. 

Ma quando una volta all’anno il mondo regolato e il mon- 
do selvaggio entravano in contatto, Fauno era dappertutto 
e si stabiliva un vincolo inquietante fra due mondi, quello 
dei vivi e quello dei morti: fine dell’inverno e approssimarsi 
della primavera e del nuovo anno (Dumézil, 1977). Fauno 
e Silvano sono anch’esse figure che vivono e presiedono le 
zone di confine e possono diventare il trait d’union tra gli uo- 
mini e la natura, ma anche tra i vivi e i morti proprio come 
il Selvaggio medievale. 

4.5. Pan 

L’aspetto fisico di Fauno, dio terrestre dalle origini antichis- 
sime, viene ripreso da quello del dio greco Pan in quanto i 
romani non erano soliti rappresentare l’immagine degli dei 
attraverso pitture o sculture. Si tratta di un essere zooantro- 
pomorfo dalle zampe e dai piedi caprini, dal corpo villoso e 
dalla testa antropomorfa ma cornuta. Pan è il dio dei pastori 
e delle greggi e sembra provenire originariamente dall’Ar- 
cadia. Possiede una formidabile agilità che gli permette di 
percorrere velocemente i territori scoscesi delle montagne 
e di assolvere così alla funzione di sentinella delle greggi. 
Dotato di una energia sessuale inesauribile è sempre impe- 
gnato a cercare di sedurre le ninfe con le quali ne condivide 
i luoghi quotidiani del ristoro e del riposo: sorgenti e grotte. 
I cacciatori, pur rivolgendosi principalmente ad Artemide, 
offrono anche a lui i doni votivi per la propiziazione di tale 
attività. Ma anche la funzione guerriera viene svolta dal dio 
dei pastori. In grado di infondere un terrore totalizzante 
presso i nemici, il timor panico per l’appunto, induce gli uo- 
mini a comportamenti folli. Il panico, che i greci associavano 
alle attività militari, andava di pari passo con l’immaginare 
le peggiori congetture. Tale illusione poteva portare alla di- 
sgregazione degli eserciti. Ecco cosa avvenne ai Galli dopo 
la sconfitta a Delfi: 

All’inizio alcuni persero la testa: credevano di sentire il 
rumore dei cavalli lanciati contro di loro, o il nemico che 
correva all’assalto. Presero le armi, si divisero in due gruppi 
e combatterono gli uni contro gli altri, non più in grado né 
di capire la loro lingua, né di riconoscersi dagli elmi o dai 
volti... La pazzia inviata dal dio fece in modo che i Galli si 
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sterminassero con le proprie mani. (Pausania, X, 23, 6-8; 
Bonnefoy, 1989, s.v. Pan) 


La funzione fecondatrice rappresentata attraverso la potenza 
sessuale, la funzione di cacciatore, la funzione guerriera e 
il tratto della follia sono tutti elementi che ricorrono am- 
piamente nelle rappresentazioni e nelle declinazioni della 
figura del Selvaggio medievale. 
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Fig. 1 

Uomo selvaggio: particolare 
di stallo. Chiesa di San 
Martino, xv secolo, Ambierle 

commons. wiki media, org 



Fig. 2 

Uomo selvatico brandisce 
un tronco d'albero sradicato: 
Hans Holbein il Giovane, 

1528 ca. 

British Museum, London, United 
Kingdom. Collection Art, Archaeology 
and Architecture (Erich Lessi ng 
Culture and Fine Arts Archives). ID 
Number 33-01-09/60 (commons. 
wikimedia.org) 
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Fig.3 

aA Uomo Selvaggio combatte con un cavaliere: incisione di Hans Burgkmair, 1503 ca. 249 

National Gaiiery of Art, Washington. Aitsa Mellon Bruca Faund, B-30. 554. (commons.wikimedia.org/ 



Fig-4 

Uomo selvaggio combatte con leoni e animali fantastici: particolare di un arazzo, 1400 ca., 
Alsazia, Germania 

Museum of Fine Art, Boston (commons.wikimedia.org) 





Margherita 

Amateis 


250 



t« éiturlo^iHavtf 9‘VM*j ^tcvi 

Wàf »tt tf>' fitfuw fu vCOtCO* uffa* 3 <4 

,r *,X<r £3l~X C*OL„ 


Fig.5 

Maschera dell'uomo 
selvaggio. Schembartsbuch . 
Il manoscritto, corredato da 
disegni, registra i costumi e 
i carri allegorici dei Carnevali 
di Norimberga (Schembarts 
Carnival) che si sono tenuti 
durante il periodo che va dal 
1449 al 1530 
Museo Nazionale Tedesco 
di Norimberga 
(commons. wih media, org) 



Fig. 6 

Maschera di Dzonokwa 

Donatore: G. HuntQF. Boas, annodi 
acquisizione: 1897. American Museum 
of Naturai History, New York 
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Fig.7 

Maschera di Dzonokwa 

Britìsh Museum, XIX secolo 


Fig.8 

Maschera di Dzonokwa 

University of British Columbia, 
Museum of Anthropology 
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Fig.11 

Maschera di Bekhu's 

U'mista Cultural Centre, British 
Columbia, Canada 




Fig. 12 

Maschera dell'Hamatsa - Indiani Kwakiuti. Maschera multipla con teste di uccello. 
Animali cannibaliche fungevano da aiutanti per Baxbaxwalanuksiwe. La maschera 
ci mostra la compresenza di due tipologie di spiriti-uccello: a destra il becco ricurvo 
del cielo [Crooked Beak of Heaven) e a sinistra il corvo dai poteri sprannaturali 
(Supernatural Raven) 

University of California, San Diego (commons.wikimedia.org) 
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Fig. 14 

Novizio appartenente 
alla prestigiosa Società 
degli Hamatsa ovvero 
dei membri della 
Società del Cannibale 
Fotografia di Edward Curtis 
(commons. wikimedia. org) 
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Fig. 15 

Uomo Selvaggio di fronte a 
un albero cavo, secolo xvi 

Bibliothèque Nationate, Paris 


Fig. 16 

Famiglia di Selvaggi che 
vive in una grotta al di fuori 
dell'abitato 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 18 

Arlecchino guardiano dell'olmo. 
Una dama che si trova all'interno 
della cavità di un albero è scortata 
da Arlecchino, il guardiano di tale 
"porta" 

Disegno di E. Ghepardi in Le théàtre italien, 
1701, Parigi 


Fig. 17 

Sant'Antonio subisce delle tentazioni che provengono dalle cavità: 
P. Bruegel, Le tentazioni di Sant'Antonio (particolare) 1557 

Rijksmuseum, Amsterdam (commons.wikimedia.org) 
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Fig. 19 

Maschera del 
Noohlmahl, il Folle 

Università di California, 
San Diego (commons. 
wikimedia.org) 



Fig. 20 

Arlecchino cavalca un diavolo zoppo, 
secolo xvm 

Collezione privata 
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Fig. 21 

Arlecchino su trampolo/ 
stampella: Recueil Fossard, 
xvi secolo 

Drottningholms Teatermuseum, 
Stockholm 



Fig. 22 

Uomo selvaggio cacciatore: 
The lllustrated Bartsch, 
voi. XIV, Early German 
Masters: Albrecht Altdorfer 

commons.wildmedia.org 
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Fig. 23 

Cucina zannesca. Lo Zanni, una delle maschere più antiche della commedia 
dell'arte, ha tratti e funzioni del Selvaggio. La ricca cucina con salsicce, pollame e 
formaggi è indice dell'importanza assunta dal cibo nella vita di questi personaggi 
dalle origini leggendarie 

Biblioteca e Raccolta teatrale de! Burcardo, XVI secolo, Roma 
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Fig. 25 

Due uomini selvaggi 
e due coppie di 
amanti supportano 
uno stemma 

commons. wikimedia. org 



Fig. 26 

Selvaggio assalitore 
di donne. Incisione di 
Albrecht Durer, 1495 
ca., Germania 

The Metropolitan Museum 
of Art, New York (commons. 
wikimedia.org) 
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Fig. 27 

Uomo selvatico che regge 
uno scudo con teschio 
vicino a una dama in abito 
nuziale: incisione di Albert 
Durer, 1 503, Norimberga 
commons. wikimedia. org 



Fig. 28 

Uomo selvaggio pervaso 
dal furore bellico: 
decorazione dei banchi 
del coro della Cattedrale di 
Winchester, xiv secolo 
commons. wikimedia. org 
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Fig. 29 

Uomo selvaggio a cavallo, mentre brandisce il tipico bastone nodoso a guisa di 
spada: disegno di Ludwig Schongauer, 1470-1490 ca., Germania 

commons. wikimedia.org 
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Fig. 30 

Uomo selvatico ricoperto 
interamente da una folta 
peluria che regge uno 
scudo: "Càrcel de Amor" 
di Diego de San Pedro 
pubblicato in Spagna a 
Burgos nel 1496 
Incunabolo in carta, British 
Librar/, Londra 
(commons. wikimedia. org) 
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Fig. 31 

Uomini selvaggi combattono con l'esercito di Alessandro Magno: manoscritto, 
Romanzo d'Alessandro, xiv secolo, Parigi 

commons. wikimedia. org 


Fig. 32 

Uomo selvaggio con bastone regge 
uno scudo blasonato: incisione 
di Martin Schongauer, xv secolo, 
The Illustrateci Bartsch, voi. Vili, 

Early German Artists 
commons. wikimedia. org 
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Fig. 33 

Uomo e donna 
selvatici reggono 
un grande stemma 
araldico, anno 1470, 
Olanda del sud 
commons. wikimedia. org 



Fig. 34 

Coppia di selvaggi 
reggono lo stemma 
araldico del 
Grafschaft Kyburg, 
cantone svizzero 
commons. wikimedia. org 
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Fig. 35 
Melusina 

accompagnata da 
un piccolo drago 
dirige la costruzione 
della fortezza dei 
Lusignano: La Nob/e 
Histoire de Lusegnan, 
manoscritto del xv 
secolo, folio 22 v. 
commons. wikimedia. org 



Fig. 36 

Melusina al bagno, 
spiata da Raimondo 
un sabato e sua 
partenza in forma di 
donna serpente dalla 
finestra del castello 
di Mervent: La Nob/e 
Histoire de Lusegnan 
o Le Roman de 
Melusine en prose, 
incisione su legno 
di un'edizione del 
xv secolo 
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Fig. 37 

Il ritrovamento di Valentino 
da parte del re di Francia 
Pipino e il rapimento da 
parte di un orsa del fratello 
gemello Orsone: Valentin 
and Orson, edizione di 
Londra, 1682 
commons. wikimedia. org 
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Fig. 38 

Orsone, nipote del 
re di Francia Pipino e 
abbandonato nel bosco, 
viene allattato da un'orsa 
al pari dei suoi piccoli: 
Valentin and Orson, 
edizione di Londra, 1682 
commons. wikimedia. org 
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Fig. 39 

La cattura di Orsone 
da parte di Valentino. 
Entrambi sono a loro 
insaputa fratelli gemelli 
e nipoti del re di 
Francia Pipino, il padre 
dell'imperatore Carlo 
Magno: il romanzo di 
Valentino e Orsone, 
edizione di Lione, 1605 
commons. wikimedia. org 


Fig. 40 

Palo totemico con 
Dzonokwa: Cimitero di 
Alert Bay, British Columbia, 
Canada 

Fotografia di Enrico Comba 





Fig. 42 

Uomo Selvaggio con bastone 
da Folle: xvi secolo, frontale della 
Casa degli artigiani, Thiers 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 43 

Capo cerimoniale 
della Società dei Folli, 
Indiani Assiniboine 

http://www.se/vaggi-arnerica 
-europa. unito.it/index. htm 
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Fig. 44 

Il Folle ("Foolish One") 
con il suo bastone. 
Indiani Mandan: dipinto 
di Georges Catlin, 1832 

http.Z/www.selvaggi-america 

-europa.unito.it/index.htm 
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Fig. 45 

Folle con copricapo a testa di gallo, data incerta: cortile del Palazzo episcopale, Liége 

http://www.selvaggi-america-europa.unito.it/index.htm 
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Fig. 46 

Folle suonatore 
indossa il tipico 
cappuccio con le 
orecchie d'asino: 
braccioli degli stalli, 
Collegiata di Santa 
Caterina, xvi secolo, 
Hoogstraeten 
http://www.seh/aggi 
-america-europa.unito.it/ 
index.htm 
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Fig. 47 

Folle con tratti vegetali: Saint-Wandrille, Chiostro, architrave, xvi secolo. Abbazia di 
Notre-Dame de Fontelle 

oommons. wikimedia. org 
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Fig. 48 

Folli con orecchie d'asino e tratti vegetali: Troyes, Cattedrale di San Pietro, xv secolo, peduccio della torre sud 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 49 

La Madre dei Folli. Statuetta processionale in 
legno che sfilava in occasione dell'imponente 
Festa dei Folli di Digione: Digione, xv secolo. 

Musée Petrinde Puy Cousin (htpY/www.selvaggi- 
america-europa. unito.it/index.htm) 



Fig. 50 

Nidiata della madre dei Folli da 
Memoires pour servir a l'Histoire de 
la Fète des Fous di Jean-Bénigne 
Lucotte Tilliot (1668-1 750), 
Lausanne et Genève, 1751 
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Fig. 52 

La covata del folle: 
opera di P. Brueghel 

Deposito: British Museum 
Dept. ofPrintsand 
Drawings, T, 15.69, 1569 
(corri mons. wiki media, org) 
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Fig. 53 

Folle mentre cerca 
di sedurre un donna: 
The Illustrateci Bartsch , 
voi. XIII, commentary, 
German Masters of 
thè Sixteenth Century: 
Erhard Schoen, Niklas 
Stoer 

marinni.dreamwidth.org 


cA 



Fig. 54 

Folle mesce l'acqua 
della fontana della 
giovinezza: 

The Illustrateci Bartsch, 
voi. XIII, autore Erhard 
Schoen, xvi secolo 

marinni.dreamwidth.org 
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Fig. 55 

Il grande albero Yggdrasil 

http://www.selvaggi-america-europa.unito.it/index.htm 
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Fig. 56 

L'accoppiamento del Folle e del Bisonte: rito sulle origini del mondo presso gli Indiani 
Mandan, dipinti di Georges Catlin, 1832 
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Fig. 57 

Le donne portano in trionfo l'organo sessuale del Folle, simbolo di fecondità: Indiani 
Mandan, dipinti di Georges Catlin, 1832 

http://www.sehaggi-america-europa.unito.it/index.htnn 



Fig. 58 

Allegoria della Follia: 
Q.Metsys, 1510 circa 

marinni. dreamwidth. org 
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Fig. 59 

La danza dei Folli o dei Nasi a Gimpelsbrunn: The lllustrated Bartsch, voi. XIII, 
artisti del xvi secolo 

commons. wikimedia. org 


Fig. 60 

Maschera del Noohlmahl, 
il Folle 

Università di California, San Diego 
(commons. wikimedia.org) 
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Fig. 61 

Il folle a colloquio con il suo re: Messale, manoscritto della scuola inglese 
con iniziale D (Dixit). Al suo interno sono ritratti Re David e il suo folle a 
colloquio, xv secolo 

Bodleian Library, University of Oxford (marinni.dreamwidth.org) 



Fig. 62 

Salterio, lettera '0' istoriata in cui è rappresentato un Folle con palla 
di cristallo e la "marotte", il tipico bastone del giullare con un volto 
intagliato che riflette il folle stesso, xm secolo 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 63 

Re David a colloquio con il suo Folle: Salterio, lettera 'D' istoriata 

Princeton: Library University, Collezione Garrett 28 (commons.wikimedia.org) 
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Fig. 64 

Folle a "colloquio" 
con un uccello: 
Albrecht Durer, 
Germania, 1507 

FineArts Museums ofSan 
Francisco, California, USA 
(commons. wikimedia.org) 
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Fig. 66 

Maschera deH'Uomo selvaggio: 
Shrovetide Carnivai di Norimberga, 
Germania. Schembartsbuch, il 
manoscritto, corredato da disegni che 
registra i costumi e i carri allegorici 
dei Carnevali di Norimberga tenutisi 
durante il periodo che va dal 1449 
al 1530 

Museo Nazionale Tedesco di Norimberga 
(commons.wikimedia.org) 
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Fig. 67 

L'illustrazione descrive l'episodio alle origini della fondazione di Roma, in cui i due 
gemelli, Romolo e Remo, per decidere quale dei due avesse dovuto dare il nome 
alla nuova città e detenere il potere, si recano su di un'altura per l'osservazione degli 
auspici: incisione di Giovanni Battista Fontana (1 524-1 587) tratta da The Illustrateci 281 
Bartsch,vo\. XXXII 

Warburg Institute, Università di Londra (commons. wikimedia. org) 


Fig. 68 

Folle guaritore: Albrecht 
Durer, Germania, 151 1 

hoc Aris Museums ofSan 
Francisco, San Francisco 
(marinni.dreamwidth.org) 
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Fig. 69 

Un uomo e un 
orso in posizione 
eretta giocano alla 
lotta: Cattedrale 
di Santo Stefano, 
bassorilievo della 
facciata, xiv secolo, 
Sens 

commons. wikimedia.org 
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Fig. 70 

Un'orso in posizione 
eretta sembra 
conteso da un 
uomo e da una 
donna selvatici: 
contenitore 
con scene di 
vita selvaggia. 
Germania, Renania, 
1460-70 circa 
commons. wikimedia.org 
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Fig. 71 

Orso che mangia del miele 
estratto da un favo in paglia 
cucita. Il cibo viene portato alla 
bocca con le zampe anteriori: 
bracciolo di stallo, xv secolo, 
Kempen, Chiesa della Natività 
di Maria 

commons. wikimedia. org 




Fig. 72 

Coppia di orsi che si accoppiano more hominum : miniatura dal Livre de la Chasse di 
Gastone Febo, Avignone, fine del xiv secolo 

commons. wikimedia. org 


Margherita 

Amateis 


284 



Fig. 73 

L'orso come antenato mitico: 
ritratto di Re Svend II Estrdson 
di Danimarca (1047-74) 

http://www.denstoredanske.dk 
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Fig. 74 

Il combattimento tra Valentino e 
Orsone: il romanzo di Valentino e 
Orsone, edizione di Lione, 1 605 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 75 

Emblema della famiglia di 
Giovenale Orsini: miniatura 
tratta da un Libro d'Ore parigino, 
1440 circa 

oommons. wikimedia. org 
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Fig. 76 

Palo totemico con orso 

Canadian Museum of Civilization, 
Ottawa (fotografia £ Comba) 
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Fig. 77 

Scultura che raffigura un'orso, 
presumibilmente l'animale 
totem dell'antico proprietario 

University of British Columbia, Museum 
ofAnthropology, Vancouver 
(fotografia E. Comba) 


Fig. 78 

La discendenza dall'orso: il corpo del capo Tlingit, Shakes, esposto dopo la sua 
morte 

National Museum of Naturai History, Smithsonian institution , Washington (http://www.se/vaggi-america- 
europa.unito.it/index.htm) 
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Fig. 79 

Scena rituale che presenta 
la discendenza mitica del 
capo che trae la propria 
origine dall'orso 

National Museum of Natura! 
History, Smithsonian institution, 
Washington (http://www. 
selvaggi-amehca-europa.unito.it/ 
index.htm) 



Fig. 80 

L'Orso di Santa Riccarda: 
Abbazia di Andlau 
(Alsazia), Chiesa di San 
Pietro e Paolo 

commons. wikimedia. org 
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Fig. 81 

Orsa che lecca i suoi cuccioli: miniatura di un bestiario inglese, 1190 circa 

San Pietroburgo (commons.wikimedia.org) 
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Fig. 82 

Dipinto di George 
Catlin che raffigura 
lo sciamano 
White Buffalo 
("Bisonte bianco): 
Indiani Blackfoot 
http://www.seh/aggi- 
america-europa.unito.it/ 
index.htm 


eA 



Ai confini 
dell'umano: 
Selvaggi, Folli, Orsi 


Fig. 83 

Uno dei più famosi disegni su scudo 
con i motivi relativi al potere dell'orso: 
Indiani delle Grandi Pianure 

http://www.sel/aggi-america-europa.unitojV 

index.htm 
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Fig. 84 

Guerriero che combatte con due orsi: 
placca di bronzo (forse parte di un 
elmo?) della fine del vi secolo, ritrovata 
a Torslunda, isola di Òland, Svezia 

http://www.selvaggiamerica-europa.unito.it/ 

index.htm 
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Fig. 85 

Berserkr che indossa "una veste 
d'orso" e in preda alia furia guerriera 
morde la parte alta del suo scudo: 
pezzo degli scacchi in avorio di 
tricheco, Trondheim, 1 1 60-70 circa 
commons. wikimedia.org 
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Fig. 86 

Il dipinto "Àsgàrdsreien" del pittore norvegese Peter Nicolai Arbo raffigurante la 
Caccia Selvaggia, 1872 

Galleria Nazionale di Oslo (commons. wikimedia. org) 
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Fig. 87 

Statua del dio Silvano 

Museo Nazionale Romano, 
Roma (commons.wikimedia.org) 
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{A Daniele Ormezzano, Brown Bears and Cave Bears, Ancient Inhabitants 293 

of thè Alps 

The cave bear was among thè hrst inhabitants of thè Alpine re- 
gion. Several caves, in Northern Italy (Liguria and Carso), are par- 
ticularly rich in bone remains of these animals. Of thè two species 
present in Prehistoric times, thè cave bear ( LJrsus spelaeus ) , whose 
dimensions were decisively bigger than thè actual brown bear, was 
thè most widespread. 

In thè Alpine caves there are remains of their utilization by an- 
cient humans, while in France can be admired thè splendid paint- 
ings on thè cave walls ofvarious animals, among which thè bear was 
frequently represented. In thè Chauvet cave thè bear representa- 
tions date back to 36.000 years before present. 

Nowadays, we tend to identify thè presence of bears with mountain 
areas, lonely valleys far away front urban centres, but in thè past thè 
Plantigrades occupied areas in thè plains and on hills. The wide 
woods which un di thè Middles Ages covered thè Po Valley were thè 
ideal place for bears life. Notwithstanding thè attempts to reintro- 
duce thè bear in thè Alps, encountering a bear is stili today a rare 
occurrence. The Alps present a high degree of anthropization, alto- 
gether different front thè situation in Finland, where an encounter 
with a bear is stili rather easy to take place. Finland represents thè 
European rnargin of thè bear Asiatic populations and maintains a 
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considerable number of bears, whose amount can be calculated at 
about 30.000 specimens. 

One of thè characteristics that have contributed to thè represen- 
tation of thè bear :ls an animai similar to hnmans has been its ability 
to stand up on its hind legs. Often, a bear’s attack has one phase 
in which it adopts this posture, but, according to many scholars, it 
is a behaviour rarely utilized by thè animai. Instead, it was largely 
adopted by thè bear trainers with their domesticated animals. 

The morphology of thè hind leg, with thè toes and metatarsal 
bones fiat on thè ground, permits to thè animai to stand up and to 
maintain a discreet stability. Observing with care thè position, one 
can notice however that thè thighbone does not achieve thè com- 
plete verticality, like humans, but remains inclined with a certain 
angle with respect to thè terrain. 

The bear bones found in caves have been put in association 
with thè bears only since thè 1700s. Previously, these remains have 
given rise to folk legends regarding imaginary animals, particu- 
larly dragons. These traditions have left their traces in many place 
names, which stili today carry thè name of “Dragon Cave”, and so 
forth, reminding of thè mysterious presence of this animai both in 
nature and in man’s imagination. 

Caterina Agus, Time of thè Bear, thè Bear in Time 

Among thè Western Alps winter festivals of thè agrarian year, some 
ancient rituals are held to secure prosperity and a good harvest. 
Masked parades are striking examples of these activities. In these 
displays some standard situations and characters are brought into 
play. Among these, thè occurrence of thè “bear” and thè bear- 
chase. The zoomorphic masks mostly represent dangerous and 
powerful spirits of nature. Carnivai is deeply characterized by ani- 
mai masks that with their public release in thè community predict 
thè course of thè new agrarian year, suggesting a cognitive strategy 
of thè farmer on agricultural work that encourage thè awakening 
of nature. In many parts of Western Alps, it’s possible to encounter 
traditional masked hgures dressed in animai skin. The most com- 
mon of these anthropomorphic animals is thè Bear. Bears and bear 
chases are very common carnivai hgures throughout Western Alps. 
The performances include what are called “good-luck visits” and 
whose purpose is to bring good fortune, health and well-being to 
thè village. The Bear performance have different phases: thè cali 
of thè bear, thè beating of thè bear, thè resurrection and hnally thè 
dance of thè bear. In thè complex maze of ritual masks and carni- 
vals, I have selected for thè purpose of an adequate ethnographic 
description, some ursine masquerades that illustrated thè numer- 
ous variations of village carnivals in thè Western Alps. 


Roslyn M. Frank, Le cerimonie dell’orso in relazione con tre guaritori 
rituali: il basco salutariyua, il francese marcou e l’italiano maramao 

Il presente lavoro prende in esame tre esempi di guaritori dotati di 
potere sovrannaturale. La prima sezione si concentra sulla figura 
del salutariyua, nei Paesi Lascili, e delle sue controparti Catalana e 
Valenciana, i saludadors. La seconda sezione è dedicata a un altro 
tipo di guaritore settimino, il francese marcous, e include anche 
le figure analoghe dall’altra parte della Manica, in Gran Bretagna. 
Successivamente, l’attenzione si sposta sul tentativo di documen- 
tare il ruolo di un altro guaritore-sciamano assai rappresentativo, 
un personaggio che si ìitrova nell’arte performativa europea. Il 
lavoro si concentra specificamente sulle scene della Visita della 
Buona Fortuna, nelle quali un attore interviene per riportare in 
vita un “orso”, o un personaggio ad esso strutturalmente omologo. 
A questo punto, si potrà proseguire per esaminare l’enigmatica 
etimologia della parola italiana maramao, accumulando una serie 
di evidenze linguistiche ed etnografiche a supporto dell’ipotesi 
secondo cui tale espressione è un elemento chiave per cercare di 
comprendere meglio quell’antica e arcaica cosmologia che ritiene 
gli uomini discendenti dagli orsi. 

In una serie di lavori che precedono questo, l’Autrice ha esplor- 
ato i vari aspetti di questo complesso culturale, ponendo particolare 
importanza sulle diverse varianti fonologiche del termine Hama- 
lau. Tale espressione, che in senso letterale significa “quattordici”, 
è anche il nome che viene attribuito alla figura ibrida, metà uomo 
e metà orso, che compare come personaggio intermediario e la 
cui natura duale serve a costituire un legame tra gli umani e i loro 
antenati orsi. Inoltre, la figura dell’Hamalau e la visione del mondo 
ad essa associata sembrano costituire una componente chiave in un 
insieme di credenze arcaiche pan-europee che considerano gli orsi 
come gli antenati degli esseri umani, una credenza che è sopravis- 
suta tra i Baschi fino al xx secolo. Infine, Hamalau è anche il nome 
del Figlio dell’Orso, il bambino nato dall’unione di una donna con 
un grande orso, le cui avventure sono narrate in un vasto ciclo di 
racconti popolari europei. 

Juha Pentikàinen, Riti dell’orso tra i Sémi 

La caccia all’orso tra i Finiti, i Careliani e i Sàmi consisteva in una 
serie di eventi cultuali. Un rituale correttamente eseguito avrebbe 
assicurato che l’orso sarebbe rinato in un altro mondo, dove ci si at- 
tendeva che avrebbe avvisato gli altri orsi di come fosse stato trattato 
con grande onore dagli esseri umani. Le conoscenze di cui possia- 
mo disporre circa i rituali dell’orso dei Sàmi provengono essenzial- 
mente dalla Scandinavia meridionale. Testimonianze del Settecen- 
to riportano che essi “consideravano tutti gli animali come sacri”, 
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ma l'orso era considerato l’animale più sacro di tutti. Sebbene le 
relazioni che i Sàmi intrattenevano con il mondo animale presen- 
tino una molteplicità di aspetti, l’orso manteneva una posizione 
particolare nella loro cultura, che derivava da una serie di concetti 
di tipo totemico. Vi era una sorta di accordo tacito che stabiliva 
le rispettive responsabilità: l’orso doveva trattenersi dall’uccidere 
gli esseri umani, i suoi discendenti; gli umani dovevano mostrare 
rispetto nei confronti dell’orso e potevano ucciderlo, ma solo en- 
tro una cornice derivante dalle regole stabilite dal mito e con il 
consenso dell’orso stesso. L’uccisione rituale dell’orso rafforzava 
gli uomini: i poteri del possente animale e le sue caratteristiche 
venivano trasferite sui suoi vincitori. La caccia all’orso si presentava 
così come una sequenza di azioni ed eventi rituali e cultuali. 

La caccia non aveva alcun particolare significato nei termini 
dell’economia alimentare, ma cacciare e consumare la carne 
dell’orso avevano un intrinseco valore in se stessi. La festa dell’orso 
fortificava i cacciatori, rinnovava il sistema di valori legati alla cac- 
cia e rafforzava lo spirito di comunità. Se condotti correttamente, i 
rituali dell’orso potevano garantire che l’animale potesse rinascere 
in sàiva, l’alto mondo dei Sàmi, che si trovava sottoterra o sotto la 
superficie delle acque, dove andavano a finire anche gli spiriti di 
altri animali sacrificati e dove le anime degli sciamani morti, noaidi, 
avevano la loro residenza. Qui, nel sàiva, si pensava che l’orso rac- 
contasse agli altri animali quale grande onore fosse l’essere ucciso 
e festeggiato dagli uomini. Così si confermava la volontà degli orsi 
di continuare a rinascere dal sàiva sulla terra, per concedersi agli 
uomini e lasciarsi uccidere. 11 culto dell’orso costituiva una fase 
cruciale nel continuo ciclo in cui gli orsi si alternavano tra questo 
mondo e l’altro. 

Vesa Matteo Piludu, The Riluals of thè Bear Hunt in Finland and Kare- 
lia: Folk Believes, Songs, Enchantments and Magic 

The Finnic rituals of thè bear hunt are a fascinating topic for an- 
thropologists, ethnologists and folklorists. The abundant ethno- 
graphic material and rituals songs transcribed by ethnographers 
in thè xix and xx centuries in several areas of Finland and Carelia 
permit quite a realistic and complete reconstruction of every phase 
of thè rituals, including thè preparations. In thè Finnic regions thè 
bear was considered both human-like and supematural, as it was 
strongly connected with female guardian spirits of thè forest, who 
where its mothers, protectors and mistresses. The bruin itself was 
believed to be always “innocent”, but also a powerful seer ( tietàjà ) 
with a sharp hearing and sight: it was able to follow all thè ritual 
actions of thè hunters, to listen their songs and prayers and also 
to wreck magically thè riffles or to divert thè flight path of bullets. 


In order to leave to thè bear hunt, thè hunters should carefully 
hnd thè den of thè bear, empower magically themselves, thè weap- 
ons and dogs. Leaving thè village, several liminar rituals and spells 
were performed to avoid thè risks of contagious by thè forest force 
( metsàn vàki or viltà) and thè effect of “evil-eyes”. The hunt was 
considered a travel into a marvellous and dangerous Otherworld 
(often dehned Tapiola, thè realm of thè forest master Tapio). In 
thè hrst part of thè ritual particularly important were thè songs 
and prayers dedicated to thè forest masters and mistresses: their 
wrath could be fearsome, but they were sharing a “moral code” 
that thè hunter was supposed to know well. The attitude of thè 
hunter was both humble and seductive, as thè forest itself was con- 
sidered as a female “being” who accepted thè hunters “falling in 
love” with them. Songs were dedicated also to thè bear: “origin 
spells” to control it and sweet words to wake up it from thè den 
after thè final den. The kill of thè animai was completely negated 
by thè hunters: thè bear fell from a branch. After that, thè hunters 
continued to sing for thè bear as it was stili alive. The second part 
of thè ritual was thè “mirror” of thè previous phase: this time thè 
“guest of honour” that should be accepted in thè human village is 
thè bear. Similar liminar rituals followed thè entrance of thè bear 
into thè gates and house. The feast where thè bear meat was con- 
sumed was presented as “marriage”, “dinner” or “drinking feast” 
of thè bruin. Finally, thè bear skull was hung to a pine branch, but 
thè hunters continued to sing about thè “good life” of thè bear in 
thè spot. The role of women in thè initial and final phases of thè 
ritual is particular interesting, as their magic power was considered 
often opposed to thè forest “force”. As a such, thè rituals tried to 
transform a kill into its opposite: a celebration of life and union 
between thè people of thè forest and thè village. For this reason, 
reference to marriage, sexuality or romantic love are quite abun- 
dant. Performing all thè hunt rituals, thè hunters should please 
with sweet songs and acts both thè bear and its powerful guardian: 
thè whole ritual was performed “in exchange” of a bear - delivered 
from thè “granary” of thè “ranch” of thè forest masters - and thè 
songs were supposed to be not only long, respectful and precise, 
but beautiful and poetically elaborated. The presence of a skilful 
seer or singer in thè hunting group was an important prerequisite 
for a successful chase and feast. 

Enrico Comba, Traditions of thè Bear Among thè American Natives 

In thè Native Amer ican world, thè bear appears as thè most appro- 
priate animai for acting as instructor and helper during thè process 
which an individuai has to undergo in order to become a shaman. 
Many hunting peoples regarded thè bear as thè shaman of thè 
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animai world. Furthermore, bear’s descent into thè bowels of thè 
earth, every fall, to spend its period of hibernation, was regarded 
as a sort of paradigmatic image of thè symbolic death and rebirth 
which constituted thè initiatory joumey for every apprentice sha- 
man. In many instances, thè bear was considered as thè teacher 
of thè knowledge about medicines and of thè songs that shamans 
chanted during their therapeutic ceremonies. When thè bear ap- 
peared in visions or dreams, during vision quests, thè individuai 
who received them had to become a medicine-man. 

Though a dream or visionary experience could disclose to ev- 
eryone thè possibility to get a glimpse beyond thè outward appear- 
ances of thè world, in order to perceive something of thè world of 
non-human beings, in most of Native cultures existed individuals 
who were able to operate more effectively these transitions from 
one world to thè other, from one dimension to thè other. Such 
figures were those persons usually called, in thè anthropological 
literature, “shamans”. Native cultures interpreted reality as a con- 
tinuous process of metamorphosis, their world was a world with 
a “high level of transformability”. Shamanism can be considered 
as thè capacity of some individuals to cross thè corporeal borders 
separating one species from thè other, and to adopt thè perspective 
and world-view of other beings: animals, spirits, divinities, dead. In 
this sense, shamans, like thè bear, their patron spirit, were “com- 
mutators of perspective”. 

A ritual scheme, common to many Native American traditions, 
is based on thè conception that thè human being, in order to ob- 
tain an enhancement of his/her nature, which is regarded as in- 
trinsically incomplete and defective, has to subntit him/herself to 
a journey which leads to temporarily identify him/herself with an 
“other” being, to experience otherness and thè contiguity with thè 
non-human. From this transformative experience, thè individuai 
can obtain a refreshing power, an increase in energy and new quali- 
ties permitting him/her to acquire a new social standing and a 
social acknowledgment of thè metamorphosis occurred. So, such a 
transformative experience forms thè focus of a process of construc- 
tion of thè self, of “auto-poiesis”, which is accomplished through 
thè adoption of an animal’s (often of thè bear’s) point of view. 

Margherita Amateis, On thè borders of humanness: Wild Men, Fools, 
Bears: Amerindian and European Medieval Traditions 

From a comparative analysis of thè mytltic production of two cul- 
tural worlds, far away from each other in tirne and in space, such as 
thè Native Americans of thè North-West Coast and European medi- 
eval men, deep analogies have emerged between some particular 
figures which cross-cut both cultural Systems. They are mythical be- 


ings, like thè Wild Man, thè Fool and thè Bear. These hgures show 
meaningful contignities and contaminations among themselves, 
so much so that thè functional and semantic boundaries which 
separate them are not always clear-cut. 

The Wild Man is, in all his articnlations, thè centrai figure of a 
set of beliefs and rituals which permeated all Europe during thè 
Middle Ages. The visible signs of his presence in European imagi- 
nary are innumerable: tales and legends from orai tradition show 
him as thè protagonist, as well as engravings, miniatures, sculpted 
decorative elements in churches and cathedrals, tapestries, frescos, 
and paintings. 

The iconographical sources have constituted thè main instru- 
ment for this study, permitting, through thè checking of “family 
resemblances”, thè analysis of thè attributes and functions charac- 
terizing these legendary beings. The results of this research have 
been published in multimedia forni on thè web site La maschera 
del selvaggio: Indiani d’America e Tradizioni europee [The Wild Man 
Mask: American Indians and European Traditions, http://www. 
selvaggi-america-europa.unito.it/] . Through this medium has been 
possible to organize and create iconographical routes, which per- 
mit to better emphasize and compare thè common characteristics 
of these hgures. 

Wild Men, Fools and Bears share thè position of beings placed 
on thè borders of thè human world, because they show anthro- 
pomorphic, zoomorphic and phytomorphic traits. These aspects 
make them beings that exceed humanness, particularly in contexts 
where thè mythical thought produces, contains, and perpetuate 
knowledge. Insofar as they are associ ated with thè woods, with thè 
world of thè beasts, they are regarded as participating with thè 
primordial and originai forces of nature. 
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